






















Társadalmi erôszak, a halál és a gyász 
ritualizációja Kolumbiában
Kolumbiában az erôszak egy olyan szintet ért el, mikor már lehetetlen pontosan 
azonosítani a szereplôket, motivációkat és körülményeket. Az egyének számára ily 
módon az erôszak az egyetlen közös horizont és kitüntetett értelmezési keret, 
amellyel az eseményeket és a társadalmi élet szereplôit próbálják értelmezni. Ma a 
halottak eltemetése az ország számos vidékén olyan cselekedetet jelent, amely jö-
vendô áldozatként jelöli ki azt, aki a temetést végzi. Ebbôl az újabb veszélyforrásból 
tovább táplálkozik a terror, miközben delokalizált, csak részeikben létezô és szét-
szórt holttesteket hoz létre. Ezek a tettek ellehetetlenítik a gyász társadalmi folyama-
tait, és olyannyira töredékessé, bizonytalanná, végeláthatatlanná és személytelen-
né teszik a tapasztalatát, mint amilyen az erôszak maga. A névtelenné tett holtak 
ugyanakkor a temetôkben a névvel felruházott és helyhez kötött szentekben, akik 
maguk is emblematizált sorsú élôkbôl lettek, alapot találnak, amelyre halotti iden-
titásuk épülhet, és fogódzót, amelybe az emlékezés kapaszkodhat. A tanulmány 
ennek a jelenségnek a kulturális kontextusát rajzolja meg.
Kolumbia vidékeinek és városainak hétköznapjait az erôszak kézzelfogható élménye 
határozza meg.1 Ez olyan dolgokban mutatkozik meg, mint a közlekedés és helyváltoz-
tatás lehetôségeinek beszûkülése, a kitelepítések és üldöztetések, de azokban a csa-
ládi mendemondákban is, amelyek rendre az eltûnésekrôl és az erôszakos halálesetek-
rôl szólnak. Az egyre nehezebben megfogható okokból elkövetett fegyveres támadások 
elszaporodása és terjedése, a határ elmosódása a köztörvényes bûnözés és az ideoló-
giai alapokon nyugvó felkelés között, a fegyveres erôk felaprózódása folyton változó 
szövetséges csoportokra és a konfl iktusmegoldást célzó mindenfajta intézményi esz-
köznek az – állam gyengeségére visszavezethetô – legitimitásvesztése fokozatosan 
oda vezetett, hogy a korábbi állandósult, azonban csupán részleges és bizonyos szek-
ciókra korlátozódó, beazonosítható és megjelölhetô szereplôkhöz köthetô, partizán 
jellegû fegyveres erôszak társadalmi és politikai állapotának helyébe mára a terrornak 
egy olyan általános állapota lépett, amely minden szokásos területi, etikai és identitás-
beli tájékozódási pontot összezavart, korai és erôszakos halállal fenyegetve a társada-
lom szinte minden tagját. Igy az egyének számára az erôszak az egyetlen közös hori-
zont és kitüntetett értelmezési keret, amellyel az eseményeket és a társadalmi élet 
szereplôit próbálják értelmezni.
A kolumbiai sokarcú erôszak egyedisége a terror sok más kortárs – például Algé-
riában és Afganisztánban tapasztalható – megjelenési formájához képest immár több 
évtizede abban ragadható meg, hogy hiányoznak azok a diskurzusok, az erô szak azon 
terei és szereplôi, amelyek a konfl iktust transznacionális és globális keretbe ágyaznák. 
A különbözô szereplôk erôszakos tettei szinte semmilyen kapcsolatban nincsenek sem 
a szomszédos, sem a távolabbi nemzetekkel, sem más országhoz tartozó áldozatokkal. 

















Ezenfelül a terrort legitimáló ritka diskurzusok sem állítanak elô olyan transznacioná-
lis vallási vagy politikai hivatkozásokat, vagy lázadó identitáskonstrukciókat, mint az 
iszlám, a kommunista ideológia vagy az Amerika-ellenesség. Ebbôl adódóan sem a 
diskurzus, sem a gyakorlat nem teremt ellenségképeket – vagy akár szövetséges fi gu-
rákat – sem a belsô, sem a határon túli idegen képében, és nem írja bele a konfl iktust 
egy, a lokalitáson felül álló politikai vagy vallási kontextusba. Ennek a kolumbiai erôszak 
állapotára jellemzô globális dimenziónak a hiánya a partikularizmus stigmáját hordo-
zó kollektív magány érzését kelti, amely a kolumbiaikat kirekeszti a nemzeten túl létezô 
világból.
Az országról mostanában megjelenô történelmi és szociológiai tanulmányok gyak-
ran foglalkoznak azzal a kérdéssel, hogy miképpen alakul át az – áldozatokat megvá-
logató és bizonyos szektorokra korlátozódó, beazonosítható szereplôk legitimációját 
és követeléseit hordozó diskurzusokkal alátámasztott – erôszak általános terrorrá. 
Ennek az átalakulásnak egyik mechanizmusa a deterritorializáció, vagyis az a folyamat, 
amelyben az erôszak elkövetôi megfoghatatlanná válnak, beazonosíthatatlan és loka-
lizálhatatlan mozgó hálózatokba rendezôdnek, és amely a sebezhetôség reprezentá-
cióját minden természetes és társadalmi térre kiterjeszti, beleértve a családot és a 
szomszédságot is (Pécaut 1999). A terror ellentmondásos idôképeket hoz létre, amely-
ben az erôszak egyszerre érzékelôdik váratlan kitörésként és ismétlôdô rutinként, és 
erös mobilitást hoz létre, menekülést a vidékrôl a városokba.
Az, hogy a hóhérokat lehetetlen térben elhelyezni és világos identitással felruház-
ni, kizárja, hogy megnevezésüket, és azt, hogy erôszakos tetteik valamilyen kontex-
tuális értelmet nyerjenek. A közbeszéd (Ortiz 1991) erre úgy reagál, hogy mint vala-
milyen személytelen félistent, az „Erôszakot” magát teszi felelôssé, ezzel ugyanugy 
megfosztva egyediségüktôl a hóhérokat, mint az áldozatokat. Ezért lehetetlenné válik 
a konfl iktusnak egy olyan elbeszélése, amely értelmet adhatna a halálnak: ehelyett 
kivégzésekrôl és öldöklésekrôl való folyamatos beszéddé válik, amely hamar beleillesz-
kedik az örök visszatérés körforgásának, a mitikus idô idôtlenségének logikájába, a 
kezdet és vég nélküli megszokás keretébe. Mivel nem létezik olyan általánosan elfo-
gadott hatóság, az állam vagy egy politikai párt, nem létezik mint általánosan elfoga-
dott tekintély, amely az erôszakról szóló kollektív és egységes, publikus és legitim 
történelmi elbeszélést tudna produkálni, a terror nem állhat össze történelemmé: 
egyéni vagy csoportokhoz kötôdô, kaleidoszkópra emlékeztetô töredékes emlékezetek 
árterét öntözi.
Más kortárs munkák azzal foglalkoznak, hogy a gyilkosok milyen rituális eljárások-
nak vetik alá a holttesteket (Uribe 1990). Ezek az eljárások bámulatos állandóságot 
mutatnak a 20. század elejétôl a pártokat szembeállító polgárháborúk óta: mára min-
den jelen lévô, az erôszakban részt vevô csoportban kiterjedtek. Ezek az eljárások a 
holttestek egyediségének és emberi mivoltának halál utáni felszámolását látszanak 
színpadra állítani, mintha csak meg akarnák fosztani a halottakat a holttest státusától 
és formájától. A csonkítások, amputációk és a test részekre szaggatása, a testrészek 
újrarendezése, a test darabjainak szétszórása úgy értelmezhetök bennük, mint az ál-
dozat állati és természeti létbe taszítására irányuló manipulációk.
Ugyanakkor a terror más gyakorlatainak megjelenése és elterjedése lehetôvé teszi a 
rombolás ritualizációjának egy másik olvasatát. Miközben a folyók, patakok, szakadé-





























kok, barlangok és erdôk az ötvenes évek óta nemritkán szolgálnak lerakodóhelyül a 
holttestek számára, ma a halottak eltemetése az ország számos vidékén olyan csele-
kedetet jelent, amely jövendô áldozatként jelöli ki azt, aki a temetést végzi. Ebbôl az 
újabb veszélyforrásból tovább táplálkozik a terror, miközben delokalizált, csak része-
ikben létezô és szétszórt holttesteket hoz létre. Ellehetetleníti a helyi, közösségi és 
egyéni identitás ritualizált kijelölését: a temetést és a sírt, a gyászmunka hagyományos 
eszközeit, amelyek arra szolgálnak, hogy a csoportok genealógiai emlékezetét a térbe 
ágyazzák.
Ezek a tettek ellehetetlenítik a gyász társadalmi folyamatait, és olyannyira töredé-
kessé, bizonytalanná, végeláthatatlanná és személytelenné teszik a tapasztala tát, mint 
amilyen az erôszak maga. Az erôszak történelmi és politikai feltételei, a gyilkos aktu-
sok ritualizációja és a konfl iktus e mögött meghúzódó társadalmi reprezentációi szá-
mos elemzést ihlettek, amelyek egyre nagyobb fi gyelmet szentelnek a helyi és regio-
nális kontextusoknak, valamint azoknak a tapasztalatoknak és társadalmi változások-
nak, amelyek e kontextusokból erednek (lásd Ortiz 1991; Pécaut 2000; Uribe 1990). 
Néhány közelmúltban született munka (Pelaez 1994; Villa 1993; Losonczy 1998) 
pedig a kolumbiai városi temetôkben körülbelül negyven éve intenzív és folyamatos 
rituális aktivitást veszi szemügyre, bizonyos szentséggel felruházott halálesetek körül. 
Ezeknek a munkáknak a párhuzamos olvasatából kibontakozni látszik egy kérdésfel-
tevés, amely ezeket a spontán rituális cselekedeteket a terror és a gyász tapasztalatá-
nak ritualizációjaként értelmezi, és az erôszak kollektív emlékezetének egy uj, infor-
mális megnyilvánulását látja benne.
A haláltól a szentségig: a néven nevezett csoda
Ezeket a rítusokat – fôként hétfônként, mert a hétfôt a népi katolicizmus a lelkek nap-
jának tartja,, és november 2-án, halottak napján – rendszeresen végzik világi személyek, 
minden intézményes kereten kivül, és anélkül hogy a rítus vezetésére, tanítására, vagy 
végrehajtására bármilyen specializálódott szerep alakult volna ki. A kultikus gyakorlat 
arra irányul, hogy egy bizonyos kategóriába tartozó névtelen vagy éppen híres holta-
kat – akik nemrégiben távoztak el, és nem tartoznak a család kötelékébe – segítô 
szentekké alakítsanak (Losonczy 1998). Ez a kultusz a városi temetôk elsöprô több-
ségére kiterjedt, és olyan méreteket öltött, hogy a tv-híradó manapság hírt ad róla 
november 2-i adásában. A halottak, akik eljutnak a szentség állapotába, több kategó-
riába tartoznak. A temetô fala mentén, a környezô árkádok üres fülkéiben és a tömeg-
sírokon elhelyezett adományok, könyörgések, imák és hálaadások a „rossz halállal 
haltak” nehezen behatárolható tömegéhez szólnak, olyan holttestekhez, akiket soha 
nem azonosítottak be, akiket senki sem keresett vagy vállalt magára, túlélôk nélküli 
holtakhoz, akiknek számát megállás nélkül növeli, és akiknek jelenlétét erôsíti a sok-
arcú és állandó erôszak. E holtak, az „Anima Sola” közös név alatt, úgy jelennek meg, 
mint „magányos lelkek”, akik a hivatalos kereszténység által a „purgatórium lelkeiként” 
számon tartott névtelen társadalomhoz tartoznak. Minden egyéni identitás feloldó-
dásának és eltûnésének tiszta kifejezôdései ôk, test és név nélküli alakok, nincs élet-
történetük, amely bármilyen egyediséggel ruházhatná fel ôket.
























A felejtés és elhagyatás e megtestesítôjérôl, akirôl a hagyományos népi katoliciz mus 
feltételezi, hogy hajlamos az élôkkel közösséget vállalni, mivel „penitenciája megköny-
nyítéséhez” adományokra és imákra van szüksége, úgy tartják, csodára képes azokért, 
akik tisztelettel fordulnak hozzá, és segítséget kérnek tôle. Erre a spanyol gyarmato-
sítás óta élô hitkeretre támaszkodva bontakozhatott ki úgy negyven évvel ezelôtt a 
Bogotai központi temetô által behatárolt kultikus térben az elfelejtett holtak kollektív 
anonimitásából „egy személyesített csodatevô lélek”, a csodálatos Salomé története 
is. Egy névtelen síron idôrôl idôre megjelenô virágok, gyertyák és írott hálaadások, 
valamint egy férfi  tanúságtétele, amely egy bizonyos halott lelkének csodatevô képes-
ségét támasztja alá, egyre több könyörgôt vonzanak a sírhoz. Néhány évvel késôbb 
felbukkan egy nô, aki azt állítja, hogy a „Csoda tevôként” ismert halott lánya, és hogy 
anyját Saloménak hívták. Elkezdi árusítani a halott fotóját, azután „imájának” szöve-
gét. Ilyen módon most már névvel és egy meghatározott ikonográfi ával felruházva, a 
neki szóló rituális szövegekkel és néhány életrajzi elemmel megtámogatva formálódik 
lassan egy kezdetleges hagiográfi a, és egy névtelen halott névtelen lelke máris megne-
vezett szentté változott.
Ez a névtelen és szegény fi gura, akihez a nôi és anyai élet minden emblematikus 
megpróbáltatását kötik,, és akinek fájdalmas halált tulajdonítanak, hidat teremt a meg-
szentelt halottak egy másik kategóriájához. Ez a társadalmilag névtelen gyermekek és 
serdülôk kategóriája, akik hirtelen, véletlen és erôszakos halállal haltak, de saját sírral 
rendelkeznek, vagy legalább egy fülkével a többemeletes árkádsorban. Így a bucama-
rangai temetôben Niña Maria (a kis Maria), a Pereirában Niño Salem (a kis Salem), 
Barrancabermejában Niña Milagrosa (Kis Csodatevô) és Bogotában a Dos Hermanas 
(a két nôvér) a leglátogatottabb holtak. A testet befogadó sír és a megnevezés egye-
diséggel ruházza fel identitásukat, és alapul szolgál a halálukról szóló történetekhez. 
A haláluk az, és nem az életük, az, ami láthatóvá teszi ôket, és biztosítja rituális ha-
tékonyságukat, amellyel óvni képesek a szerencsétlenségtôl, és amely indokolja, hogy 
kultikus imádat tárgyává váljanak. Ehhez a halálban megôrzött testi mivoltuk is hoz-
zájárul. Tudniillik szokás, hogy öt év elteltével kiássák, és urnákban helyezik el azok-
nak a testi maradványait, akik nem engedhetik meg maguknak, hogy sírt vásároljanak. 
Gyakran híre jár, hogy bizonyos, az exhumálás által láthatóvá tett holttestek érintet-
lenek maradtak. Úgy tûnik, mintha ezek az ártatlanság jegyét hordozó gyermeki alakok, 
akik paradox módon nem állták ki az emberi létezés végsô próbáját, ahogy testük 
változatlan és romlatlan állapota is bizonyítja, képesek lennének életet oltani a halál-
ba. Úgy tudják róluk, hogy életet tudnak fakasztani és védeni, a leghatásosabb véde-
kezést nyújtják a meddôség és a gyermekbetegségek ellen.
Ahogy telik-múlik az idô, úgy sokasodnak a kultusznak örvendô segítô fi gurák. és 
a sokasodásban új típusú népi szentek keletkeznek; ök az erôszakos halálban osztoz-
nak Salomé kulcsfi gurájával, miközben közösségi létük, társadalmi érzékeny ségük és 
a nemzeti tér konfl iktusaiban betöltött szerepük biztosítja, hogy az igazságtalanságot 
visszabillentô, újraelosztó személyként jelenjenek meg. Jaime Pardo Leal, egy balolda-
li mozgalom vezetôje, aki 1987-ben lett a félkatonai csoportok áldozata, Luis Carlos 
Galan, a köztársasági elnöki cím fi atal várományosa, akit 1989-ben gyilkoltak meg 
drogkereskedôk, Carlos Pizarro, egy magas rangú katonákat felsorakoztató dinasztia 
leszármazottja, baloldali gerillavezér, akit katonai jellegû csapatok öltek meg, miután 





























az állam amnesztiát adott neki, mind a temetô tekintélyes, „nacionalizált” szektorában 
nyugszanak, és fokozatosan váltak szentekké, hasonló rituális gyakorlatok által, ame-
lyeknek fontos részei azok a tanúságtételek, legendák, amelyek a könyörgôk kéréseinek 
post mortem meghallgatásáról számolnak be. Az ilyenfajta népi szentek egyre-másra 
bukkannak fel az ország városi temetôiben. Ez a hímnemû panteon – amelyben éppúgy 
megtaláljuk a katonák által megölt gerillákat, mint azokat a félkatonai csoportokhoz 
tartozó harcosokat, akikkel a gerillák végeztek, vagy a szegényekkel szemben nagylelkû 
banditákat – néhány év óta egy volt kultuszminiszter-asszonyt is magáénak mondhat, 
aki vidéke zenéjének és népmûvészetének fontos mecénása volt. Consuelo Araujono-
guera képviselôasszony kemény, de társadalmi érzékenységgel megáldott politikus 
volt, akit 2000-ben egy gerillacsoport elôbb fogságba ejtett, majd meggyilkolt. Sírja 
Valledupar városában hamarosan zarándokhellyé vált: gyertyák és zenei adományok, 
kedvenc virágai és parfümjei nyomatékosítják a könyörgéseket a betegek gyógyulásáért, 
a közeli hozzátartozók börtönbôl való szabadulásáért, a vizsgák sikeréért, egy állás 
vagy egy lakás megszerzéséért.
Mi a közös ezekben a szentekben, akiknek az élete oly kevéssé hasonlít egymásra, 
akik szemben álló táborokban és ellentétes célok érdekében harcoltak, akik közül egye-
sek az erôszak elkövetôi, mások áldozatai voltak, egyesek egyszerre mindkettô? Mind-
annyiuk életét értelmezhetjük úgy, hogy egy intézményrendszer súlyát, korlátait és 
meghurcolását szenvedték el, és az általuk elszenvedett gyilkos erôszak ennek az in-
tézményrendszernek a terméke. Mindnyájukat láthatjuk úgy, mint akik megpróbálták 
ellenszegülni ennek a rendnek, vagy megdönteni azt, akár pénzügyi, akár intézményi 
módszerekkel, a fegyverek szavával vagy – mint Salomé esetében – a család intézmé-
nyének megtagadásával, amelyhez az út a prostitúción keresztül vezetett – mindnyá-
jan szenvedéssel fi zettek azért, hogy kívül kerültek az uralkodó normán. Úgy tûnik, ez 
a városok társadalmi olvasztótégelyébôl felszínre bukkanó kultikus alak egy politikai 
rezsim nem megalkuvó áldozata, aki életében hiába gyôzetett le, halálában megdicsôül 
azáltal, hogy az élôk segítségére siet, egyesíti magában a keresztény mártír és a világi 
hôs logikáját. Ebben a fúzióban a nemzeti – és regionális – történet népi kisajátítása 
– az, ahogy a hôs beépül a nemzet emlékezetrendszerébe, miközben részben felfor-
gatja azt – egy újraértelmezett vallásos keresztény mintát követ.
E szentek valóságos és potenciális rituális hatékonyságának kulcsa az erôszakos 
halál és az elkövetett erôszak e kultuszokból kivehetô reprezentációjában keresendô. 
Egy elmosódó hiedelem szerint, amelynek elfelejtett gyökerei a gyarmati kor kreol és 
mesztic hagyományaiig nyúlnak vissza, a hirtelen vagy erôszakos halállal haltaknak 
nem marad elég idejük a bûnbánatra, amely pedig szükséges ahhoz, hogy az életükben 
általuk okozott vagy elszenvedett konfl iktusok a közeli halál tudtával békés nyugvó-
pontra érjenek.
A „saját halálnak” ez a gyászmunkája, az „öngyász” (Losonczy 1990) – amelyrôl 
ugy tartják, hogy a „jó halál” sajátja – a feltétele a halál utáni sors pozitiv beteljesíté-
sének, azaz a földi világtól való könnyû elszakadásnak és a gyors megérkezésnek a 
halottak világába. E nélkül azok, akik hirtelen vagy erôszakos halállal haltak, egy köz-
tes szférában rekednek a földi világ és a halottak birodalma között, nem tudnak elsza-
kadni az elôbbitôl, mivel rászorulnak az élôk imáira és arra, hogy elég jótéteményt 
halmozzanak fel ahhoz, hogy bejuthassanak az elhunytak birodalmába. Rituális haté-
























konyságuk motorja ez a két világ közti lét, ez a kettôs kötöttség, amely kiszolgálta-
tottá teszi ôket az embereknek. Az életben elkövetett erôszak így csak akkor válik 
jótétemények forrásává a halál után, ha az erôszak elkövetôje saját halála után maga 
is megtapasztalja, hogy az erôszak mennyire sebezhetôvé teszi a holtakat is. Így a 
közönséges társadalmi szabályok áthágásának népi értelmezése szerint az erôszak 
identitástöbbletet jelent, a potencia jele, amely várhatóan túléli a földi létet. Ez az élet 
és a halál közötti határt átlépô, tettre kész erô betölti az erôszakos halállal együtt járó 
limináris állapotot, és e holtak függése az élôk rituális tevékenységétôl, ezen eröt 
mozgositva teszi ôket különösen hatékony védô-segítô alakokká.
A gyilkos erôszak által támasztott rettegés részben pontosan a gyilkosok azonosít-
hatatlanságából és mobilitásából táplálkozik, amely a félôknek ugy jelenik meg, mint 
egy örökös jelenlét: megfoghatatlanok, váratlanul csapnak le, mindig büntetlenül: „éle-
tükben mindenhol és sehol sem voltak – mondják róluk a könyörgôk. Erôszakos halá-
luk és temetésük véget vet” a bolyongásuknak, és rituálisan röghöz köti ôket a temetô-
ben. Gyilkos erejük így csodatévô erôvé válik, amelybôl az élôk a könyörgések és az 
adományok révén részesülnek, ezzel csikarva ki tôlük a jótéteményeket.
A segítségért folyamodás és a csoda egy folyamatos rituális csere két egymást kiegé-
szítô pólusát képviseli az élôk és bizonyos, emblematikussá vált holtak között; ez a 
csere az alap, amelyre a megemlékezés kulturális munkája épül. Ez utóbbi veszi át a 
helyét a holtakra való családi és közösségi emlékezésnek, amelyet szüntelenül fenyeget 
a holttestek feldarabolása és a testrészek véletlenszerû és lealacsonyító szétszórása 
(Pabon é. n.) – csakúgy, mint a megmenekültek és a túlélôk áramlása a városok felé. A 
darabokra szaggatott, saját terükbôl kivetett, névtelenné tett holtak ezekben a temetôk-
ben a névvel felruházott és helyhez kötött szentekben, akik maguk is emblematizált 
sorsú élôkbôl lettek, alapot találnak, amelyre halotti identitásuk épülhet, és fogódzót, 
amelybe az emlékezés kapaszkodhat. A szentté válás, ami ennek a – könyörgés és 
csoda közötti – körforgásnak az eredménye, azáltal hogy jótéteményekkel telitûzdelt 
posztumusz élettörténettel ruházza fel a szenteket, megmenti az erôszakos halállal 
halt névtelen holtak határtalan közösségét a nyomasztó feledéstôl, és átsegíti ôket egy 
ritualizált halál utáni életbe.
A temetô, a halottak területhez kötésének rituális helye az, amely a temetésben 
újra egyediséggel ruházza fel a rossz halállal haltak névtelen és szétszórt tömegét, és 
rítusokkal domesztikálja a gyilkosoktól eredô erôszakot, jótettek forrásaivá változtat-
va azt. Ennek a területnek a legitimitása és vallásos légköre teszi lehetôvé a távol lévô 
holttestek adományokkal való helyettesítését, és a jelen lévô, ám névtelen holttestek 
névvel való felruházását, akárcsak a nemzet életének részét képezô, jól ismert szemé-
lyek biográfi ájának posztumusz újrarendezését vagy meghosszabbítását.
Úgy látszik tehát, mintha a szentté avatott segítô alakoknak ez a folyamatos te-
remtése túlmutatna az erôszakon, mintha egy félig egyéni, félig kollektív próbálkozás 
lenne arra, hogy a terror társadalmi következményeit jóvátegye azáltal, hogy területi-
séggel és területhez kötött identitással ruházza fel a holtakat, rituális cserekapcsolatot 
hozva létre bizonyos emblematikus holtakkal. Ez a rituális munka egy paradox, alulról 
jövô nemzeti ellenemlékezet-rendszer kialakulásához vezet. Ennek a paradoxonnak az 
a lényege, hogy a holtakat kiragadja az idôbôl és az idôbeliségbôl. Ha a rituális eljárá-
soknak köszönhetôen ki tudják vonni magukat a felejtés és a kimondatlanság átka alól, 






















ezzel minden közös és rendezett kollektív idôbeliség, amely beleágyazhatná ôket a 
történelembe, elveszik számukra. Ez az újraemlékezési rendszer idôtlenné és történe-
tietlenné teszi mind az elkövetett, mind az elszenvedett erôszakot, azzal hogy a jó-
tékony erô, az ajándék és a védelem posztumusz forrásaként ritualizálja azt. A rituá-
lis munka, amely bizonyos halálokat emblematikussá és szentté avat, megteremti az 
újraemlékezés lehetôségét azáltal, hogy eltávolít a közvetlenül megélt tapasztalattól. 
Azonban ez az eltávolodás, amely elengedhetetlen ahhoz, hogy az erôszak rituális 
hatékonyság forrásává és a családon felül álló emlékezet tartópillérévé váljon, ugyan-
akkor lehetetlenné teszi a gyász ritualizált megélését fájdalomként és a közeli hozzá-
tartozók elvesztése feletti bánatként.
Erôszaktól sújtott erôszaktevôk: a sicarios,
avagy oda-vissza a halál útján
Medellin városa nagyjából huszonöt éve különleges helyet tölt be a kolumbiai erôszak 
topográfi ájában. A kilencvenes években a gyilkosságok évi átlaga itt kiemelkedôen ma-
gas, 381/100 000 volt, míg a nemzeti átlag ugyenekkor 77. Az erôszakos halálesetek 
számának brutális emelkedése egy „Medellini Kartellnek” nevezett kábítószer-keres-
kedelmi hálózat gazdasági és politikai megerôsödésére vezethetô vissza, amelynek 
hatására a peremkerületekben és a nyomortelepeken élô fi atalok bandái a drogkeres-
kedôket kiszolgáló, fegyveres szolgáltatásokat nyújtó csapatokká alakultak. Ettôl kezd-
ve folyamatosan területi vendettaháborúk állították egymással szembe a fi atalok ban-
dáit, aminek hatására megjelentek a milicista csapatok. Ezek a gerillasejtek és a kerü-
leti bandák között átmenetet képzô formációk, nekiláttak „a társadalmi tisztogatásnak” 
– a gyilkosság által. Ezekben az években kezdtek kialakulni a kerületi önvédelmi cso-
portok és a vidéki félkatonai csapatok is (Jaramillo et al. 1998). A sokféle és mindenütt 
jelen lévô városi fegyveres csoportok tevékenysége, amelytôl sokszor lehetetlen volt 
megkülönböztetni a közönséges bûnözést, a „sicariato” intézményének terjedésével 
járt: a fi atal bérgyilkosok (sicarios) megszaporodásával, akiket minden szemben álló 
erô használt és toborzott, és akiket a legtöbbször az a sors várt, hogy a gyakori szer-
zôdésszegés nyomán ôket is rövid úton kivégezzék. 
A gyilkos erôszak gyakorlata és az attól való félelem nyomja rá a bélyegét Medellin 
sok negyedének utcáira és tereire, megszabja az egész városi lakosság lehetséges út-
vonalait, és nagyban befolyásolja képzeletvilágát, valamint a köztéren lehetséges vi-
selkedési formáit.
A Medellinben tapasztalható erôszak nemcsak abban kirívó, hogy mindent behálóz, 
de az áldozatok profi ljában is sajátos. Ezek többségében szegénynegyedekben vagy 
peremkerületekben élô fi atal fi úk közül kerülnek ki – ôk a sicariók (többes számban: 
sicarios) –; a legtöbbször egyszerre gyilkosok és áldozatok, drogfogyasztók és -ter-
jesztôk, mindig ôk a családfenntartók, általában az anya központi fi gurája köré szer-
vezôdô családokban.
A segítô szentek rituális teremtése a város temetôiben több központi hely köré 
szervezôdött. A Medellin szélén található Jardines de Montesacro temetô a halottak 
























területi elrendezésének új mintáját mutatja; ez a minta az Egyesült Államokból szár-
mazik, és vagy tizenöt éve hódít a kolumbiai városokban. Nyitott, zöld, ligetes terek 
jellemzik, ahol a sírokat a puszta földre helyezett diszkrét sírtáblák jelzik. E temetôk, 
amelyeket „a béke kertjeinek” neveznek, a halál természetivé tételét jelenítik meg: a 
halál ebben a reprezentációban az identitás békés feloldódásának tûnik a megszelídí-
tett növényi környezet szeretetre méltó névtelenségében. A család és a hatóságok 
akarata mutatkozik meg abban, hogy Pablo Escobart, a Medellin-kartell félelmetes fô-
nökét is e helyre temették. Escobart a rendôrség ölte meg, miután megszökött a börtön-
bôl 1993-ban. Temetésének módja – a városközponttól távoli sírhely és a természet-
tel egybeolvadó névtelenség – mintha azt a törekvést fejezné ki, hogy megakadályoz-
za a halott halál utáni szentté avatását. Ennek ellenére a sírt ma sok ezer, különbözô 
korcsoporthoz tartozó könyörgô zarándokhelyként látogatja. Pablo Escobar egyszerû 
családból származott; félelmetes vadsága, gazdagsága, találékonysága, szertelen és 
harcias nagyvonalúsága már életében népszerû történetek hôsévé tette, sokak atyai 
jótevôjükként tisztelték, kalandjaitól és politikai ambícióitól volt hangos a nemzeti és 
nemzetközi sajtó. Személyében jeleníti meg a gyilkos erô azon képességét, hogy a 
halálban védô és jótevô erôvé alakuljon át. Ôt – aki egyszerre gyilkos és meggyilkolt, 
aki végül kihívta maga ellen a halálos erôszakot – a temetés rituális módon lecövekel-
te, erejét ezzel hozzáférhetôvé, és ôt magát kiszolgáltatottá téve a könyörgôknek. A 
hívôk – mindig ünneplôbe öltözve – imákat, könyörgôleveleket, gyertyákat, virágokat, 
pálinkát és szivarokat helyeznek el a síron, amelyet rendszeresen takarítanak. Felvé-
telrôl a kedvenc számai mennek, köszönôlevelek és hálaadó táblák, miniatûr házak, 
autók és telefonok tanúskodnak számtalan véghezvitt jótéteményérôl. A legkitartóbb 
látogatók között találunk számos sicariót, akik egy tervezett „akció” (azaz gyilkosság) 
elôtt imádkozni jönnek Pablo Escobar „védôszenthez”, arra kérve, hogy vigyázzon a 
családjukra, ha el találnának pusztulni. Az a mód, ahogy az életében egyszerre erô-
szakos és jótevô alak halálában ritualizálódik, tipikus példája annak, ahogy a kolum-
biai városi temetôk többségében a halottakkal bánnak; ez az eljárás fedezhetô fel a 
legtöbb rituális és szentteremtö gyakorlat mögött.
Más a helyzet San Pedro gyönyörû központi temetôjében, amely mauzóleumaival 
és csupa márvány-, bronz- és faragott kô kápolnáival hagyományosan a gazdag csalá-
dok és környékbeli politikusok sírhelyének ad otthont, miközben a szélén körbefutó 
árkádsor fülkéiben szerény koporsókat és kolumbáriumokat rejt. Három éve a temetô 
egy egyedülálló, a Kulturális Minisztérium által irányított muzeológiai projekt színte-
re. A minisztérium a temetôt védett építészeti emlékként sorolta be (bien de interes 
cultural de caracter nacional). Havonta egyszer, teliholdkor lunadasnak nevezett alkal-
makat – vezetett sétákat – szerveznek benne, amelyeket helyi mûvészek interpretáci-
ójában költészeti, zenei és színházi elôadások tesznek színesebbé. A temetônek ez a 
szimbolikus újrahasznosítása azonban nem vetett véget a temetéseknek és a családok 
látogatásainak a félreesô árkádsoroknál. Ám úgy tûnik, az hogy a nemzeti kulturális 
rend ilyen módon kisajátította a temetôt, az élôk és halottak viszonyának egyfajta 
világi, esztétizáló változatát víve színre, aláásta a hely rituális hatékonyságát. Ehhez 
hozzájárult az is, hogy a katolikus egyház elszántan üldözi a népszerû kultuszokat, 
amelyeket a sírok „megszentségtelenítésével” vádol. A hívek ezért inkább az olyan 
külvárosi temetôket keresik fel, mint a hullaház melletti Candelaria vagy az Universal. 






















E helyeken a halál ritualizációjának eredeti módja alakult ki: a rítusok fôszereplôi itt a 
halottak egy másik emblematizált csoportjából kerülnek ki: ezek az életükben erôsza-
kos cselekedetekben részt vevô, erôszakos halállal halt fi atal családtagok és hozzá-
tartozók.
A Candelariát több sokemeletes árkád alkotja, ezek ajtóval ellátott zárt fülkéket 
rejtenek, körülöttük szerény, egyszerû földhányásból álló sírok. Az Universalnak nin-
csenek árkádos épületei, itt a sírok összevissza sorjáznak, közöttük fut egy ösvény és 
egy gazzal benôtt terület, ami a tömegsír helyét jelzi.
Ezt a két temetôt, mint sok hasonlót, köztük például a bellói temetôt, Medellin 
félreesô szegénynegyedének temetôjét, nagyjából tíz éve megszállva tartják a város 
északi részén magasodó óriási lakónegyedekbôl és nyomortelepekrôl kiözönlô 15 és 
24 év közötti fi atalok: szemben álló fegyveres bandák tagjai – bérgyilkosok és hozzá-
tartozóik, barátok és szeretôk. Ezeknek már a temetésén is megjelenik néhány olyan 
ritualizált nyelvi formula, amely újra feltûnik a halál utáni rítusokban. A holttesteket 
vagy ismerôsök találják meg az utcán, vagy a rendôrség. Megmosdatják és felöltözte-
tik ôket, és otthon vagy a hullaházban a kilenc éjszaka áhítatosságával, imákkal, ének-
kel virrasztanak felettük. Érkezésüket a temetôbe úgy rendezik meg, mint egy színhá-
zi elôadást. A koporsót egy hatalmas, virágoktól roskadozó, bérelt fehér limuzin szál-
lítja; elôtte és körülötte a barátok a búgó motorokon vagy a nyitott ajtókkal közlekedô 
taxikban közszemlére teszik a pisztolyaikat és revolvereiket; az autókból fülsüketítô 
zene hallatszik ki: rancherast játszanak, népszerû mexikói dallamokat, amelyek a drog-
kereskedô bandavezérek ízlését idézik, ilyenek az Amor eterno Rocio Durcaltól, Ismail 
Ribeira salsái és halálról szóló dalai, hard rock és vallentano dalok (népszerû tánczene 
Kolumbia karibi vidékérôl), dalok az elválásról, elhagyatásról és a veszélyrôl, ugyanaz 
a zene, mint amelyik mindennapi életüket is kíséri. A temetô kapujában a bérelt bu-
szokból százszámra tódulnak ki a gyászolók, azok, akik egy környéken laktak az áldo-
zattal. A barátok vállukra veszik a koporsót, és a fülkéhez viszik, majd leteszik elébe. 
Az anya, a (gyakran terhes) barátnô és a nôvérek ekkor rávetik magukat a koporsóra, 
simogatják, imádkoznak, és elmondják a halottnak, mennyire szerették, és mennyire 
fáj nekik az elválás. A barátok bosszúért kiáltanak, majd a halott tiszteletére a leve-
gôbe lônek. Ezután egyenként a koporsó fölé hajolnak, kogtatnak a tetején, vagy si-
mogatják, csendesen beszélnek hozzá, és olykor rumot vagy whiskyt locsolnak rá. 
Mások az elhunytnak szóló levelet vagy neki szánt virágot tesznek a sírra. A ceremó-
nia – melyhez nincs szükség papra, sem bármilyen beszédre, amely mederbe terelhet-
né az egyéni gyász gesztusait és szavait – azzal ér véget, hogy a koporsót egy fülkébe 
helyezik, és táblával jelölik meg, amelyen gyakran nem áll több, mint a kereszt- és 
családnév, amit az elhalálozás napja követ.
A gyászolók – anyák, nôvérek, szeretôk, és közös néven „parceros” (azaz bûnrészes 
barátok) – késôbbi rituális munkája is az emléktábla körül zajlik. Ahogy kijárnak a sír-
hoz (az elsô hónapban különösen gyakran), úgy válik egyre színesebbé, személyeseb-
bé a tábla, lassan elborítják a tárgyak: a halott kék, sárga és vörös nemzeti szalaggal 
átkötött fotói szerelmes üzenetekkel, gyertyák, papírból hajtogatott csillagok, a sabane-
tai Szûz és a Kisjézus képei, sportklubok jelvényei, valódi és mûvirágokból hozzáér-
téssel összeállított virágkompozíciók, levelek, amelyekben a hozzátartozók és barátok 
segítséget és védelmet kérnek, a halott aláírásának másolatai és a barátok monogram-

















jai. Ahogy telik-múlik az idô, úgy lesz az emléktáblából egyfajta oltár, amely egyrészt 
a halott egyediséget fejez ki, másrészt materiális alapot nyújt a hozzátartozók könyör-
géseinek, amelyek – ha meghallgatásra találnak – hozzáadódnak majd a halott temetés 
után is tovább íródó és szóban terjedô posztumusz élettörténetéhez.
Azonban e rituális munka nem teljesedhet be, valódi természete és tétje nem mu-
tatkozhat meg a látogatók szavai és gesztusai nélkül, akik számára a rendszeres te-
metôi látogatások az élet fontos részei. Amíg az anyák, a szeretôk és a nôvérek hang-
talanul imádkoznak, csendben takarítják és virágozzák fel a táblát, a barátok, a fi vérek 
és az unokaöcsök gyakran órákat töltenek a sír körül, hangosan beszélnek a halotthoz, 
énekelnek neki, szólongatják, hívják, mesélnek neki, és valóságos párbeszédet folytat-
nak vele. Sokuk számára az emléktábla fedi fel elôször egy régi barát családi és kereszt-
nevét. A külvárosi fi atalok ugyanis nem használják a családneveket, egymást legtöbb-
ször csak becenévrôl ismerik. Ezek a nevek – mint a Negro, Gato (macska), Bombillo 
(villanykörte), Pepino (uborka) – megjelennek az árkádok falára írt üzeneteken is, de a 
sír körül gyülekezô barátok leginkább a családi nevét ismételgetik, és felidézik a roko-
ni viszonyt, amely a halotthoz fûzte ôket, mint fi vér, unokatestvér, unokaöcs, banda-
tag vagy barát. Ugyanígy, fáradhatatlanul mesélik egymásnak újra és újra a halál és a 
holttest felfedezésének körülményeit, a virrasztást és a temetést, miközben testi ér-
zetekkel (hidegérzet, bénulás, remegés, izzadás, elnémulás) írják le érzelmi állapotukat. 
Az emléktábla elôtt elmondott szavak, a csoport e körbe érô beszédfolyama hozzá-
járul ahhoz, hogy a halálban a halott egyéni identitásra leljen, amely az egész életen 
át tartó névtelenség állapotának helyébe lép, és felváltja az addigi bizonytalan identi-
tást, mintha csak a halál és a temetés szimbolikusan leválasztották volna az elhunytat 
a fi atalok mozgásban lévô tömegérôl, azzal hogy hovatartozással és egyéni névvel 
ajándékozták meg. Az a tény, hogy a táblán nem olvasható a születés, csak a halál 
idôpontja, azt sugallja, hogy az utóbbi momentum fontosabb összetevôje identitásá-
nak, mint a születési dátum.
A barátok sírja az egyik olyan hely, ahol váratlan éjszakai találkozásokról esik szó 
olyan képzeletbeli lényekkel, mint a halottak szelleme, holttestek, boszorkányok és 
különbözô jelenések. Ez utóbbiak egy része, mint a fekete ló vagy a fej nélküli pap 
(Riano 2001), a gyarmati idôk vidéki történeteit idézi. Más alakokról nyíltan úgy be-
szélnek, mint az ördög megjelenési formáiról. Megjelenésük módja olykor az amerikai 
horrorfi lmek képeire emlékeztet, amelyek a nyomasztó kábítószeres víziókon átszûrve 
rémlenek fel. Ezek a jelenések újrateremtik az éjszakai rettegés városi geográfi áját, amit 
a leszámolások nagyon is valóságos helyei ellenpontoznak, és a jelent uraló valóságos 
erôszakot a városi lakosság képzeletét mai napig benépesítô, gyarmati eredetû termé-
szetfölötti mintába beleírva egy olyan kommunikációs csatornát hoznak létre, amely 
a félelmet és a rossz közérzetet elmesélhetô és megosztható kulturális formává ala-
kítja (Riano 2001).
Az ezekrôl a találkozásokról szóló történetek, amelyeket nevetés és borzadás kö-
zepette mesélnek, homályos bûntudatról árulkodnak, amely abban az elhessegethe-
tetlen érzésben kristályosodik ki, hogy „azért jelent meg nekem, mert rossz vagyok, 
nagyképû”. Ugyanakkor úgy tûnik, az ördög egy megjelenési formájával elhamarko-
dottan létesített kapcsolat sikeresen viszi át az erôszak felelôsségét az elôbbire: ezen-
túl az ördögi fi gura vezeti útján, bujtogatja a történet mesélôjét az erôszakos csele-






















kedetekre. A temetô és az elhalt barát sírja által komponált rituális keretben ezek a 
történetek megteremtik a halott és az élôk közötti azonosulás lehetôségét azáltal, 
hogy a két fél osztozik az erôszak elkövetôje és áldozata közötti különbségtétel értel-
metlenségébôl eredô ambivalenciában.. A történetek e közös identitást az ördög sok-
féle természetfölötti alakjához kötik, akinek fi gurája rendszeresen felbukkan a gyarma-
ti eredetre visszavezethetô kollektív reprezentációkban.
E kollektív beszédmódokat az emléktábla körül idôrôl idôre megszakítja egy másik, 
egyéni beszédmód. Minden barát beszél a halotthoz, írásban, suttogva, vagy hangos 
szóval szól hozzá, miután megsimogatta vagy megkopogtatta a táblát, ahogy az ember 
egy ajtón kopogtat. Elmondja neki, mennyire hiányzik, elpanaszolja félelmeit és szo-
rongásait, arra kéri, „kísérje el” az úton, és óvja meg a rettegéstôl, amelyet a golyó, a 
kés és a sebesülés réme kelt benne, könyörög azért, hogy „tegye könnyûvé” a biztos 
halál felé vezetô utat, segítsen hamar meghalni, vagy éppen azért, hogy irányítsa a 
lövést, amely megbosszulja a barát halálát.
Ezt a beszédmódot mindig adományok kísérik. Színes gyertyák, a halott kedvenc 
számai, a táblára fújt szivar- vagy marihuánafüst, rálocsolt alkoholos italok, a síron 
vagy a körül elhelyezett írott imádságok, zenekazetták támasztják alá ezt a beszédet, 
melynek modalitásai éles ellentétben állnak e fi atalok hétköznapi életével. Hiszen a 
kolumbiai városok peremkerületeinek férfi társadalmában máshol nem engedélyezett 
sem a négyszemközti beszélgetés, sem a panasz, még kevésbé a kérés vagy az olyan 
érzelmek kifejezése, mint a gyengédség vagy a félelem.
Nem úgy, mint az ismeretlen holtakból lett segítô szenteknél, itt a közeli hozzá-
tartozók rituális munkája, adományai és szavai olyan posztumusz identitást hoznak 
létre, amely egyenrangú félként tételezi a halottat. Több ô, mint segítô szent, egy síron 
túli alter ego, hatalmasabb, mint az élôk, mert felderítôként megelôzi ôket a mindnyá-
juk biztos sorsát jelentô hirtelen és erôszakos halálban. Hatalma azonban mégsem 
akkora, mint az emblematikussá emelt holtaké: ha az utóbbiak ereje képes jóvátenni 
az emberi létezés minden elképzelhetô szerencsétlenségét, és kiegyenlítve az esély-
különbségeket segíteni a túlélést, az ô hatalma az azonnali veszély és a félelem elleni 
pillanatnyi védelemre korlátozódik. Inkább útitárs ô, aki a hirtelen, agónia nélküli ha-
lálba kísér, amely a jó halál ideálja a fi atal bûnözôk szemében, szöges ellentétben a 
hagyományos többségi elképzeléssel.
E ritualizált halott alter egók és a barátok-hívôk közötti viszony számtalan ellent-
mondással terhes. A sir körüli adományokból az utóbbiak mindig kiveszik a részüket. 
Ezenkívül szombatonként „rumbákat” ajánlanak fel az elhunytnak, vagyis összejövetelt 
rendeznek a sír körül, amelyen rendesen ott vannak a barátnôk is: a sír és az élôk kö-
zött beszéd, kábítószer és alkohol cserélôdik, a tánc bevonja a halottat, és a szeret-
kezést a sír lábánál neki „dedikálják”. Ezek a gyakorlatok, ahelyett hogy halál utáni 
útján támogatnák, inkább ahhoz segítik hozzá, hogy testet öltsön az élôk világában, 
a parcerók között. Úgy tûnik, a halott e valóságos „reanimációjának” az a célja, hogy 
megszüntesse a határt az élôk és a holtak között, azzal hogy a temetés rítusa és a 
halál elbeszélése által új formába önti az egyéni identitást, és azzal, hogy visszaállít-
ja a hasonlóság dimenzióját, amely a halottat egyenlôvé teszi a többiekkel.
Ezzel szemben a segítségért és „jó halálért” könyörgô rituális beszédmód és gesz-
tusvilág, ugyanúgy mint a rettegést és a reménytelenséget megjelenítô panaszok és 

















vallomások, a másságában alkotják újra és szólítják meg a holtat. Csakis az ô közben-
járásával és csakis abban a rituális térben, amely új identitását a temetôhöz kapcsolja, 
tud a fájdalom kulturális alakba öltözni, és a gyászt közölhetô tapasztalattá alakítani. 
A gyász kettôs arcát mutatja itt: a másik gyásza ugyanakkor öngyász is (Losonczy 
1990), a saját halál közeli horizontjának megelôlegezett formába öntése. Saját magun-
kat halottként megélni, és életként ritualizálni a halált: ez a paradox tétje ennek a 
dupla gyászt megjelenítô, oda-vissza ható rituális játéknak. E paradox rituális gyakor-
lat olyan teret rajzol ki, ahol a gyász, a félelem és a fájdalom formát ölthetnek, amely 
elválik az itt és most azonnaliságától, és határt szab az abszolút erôszak kimondha-
tatlan tapasztalatának. Tehát a túlélés egyfajta kulturális stratégiájáról van szó. Ugyan-
akkor azonban ez a stratégia azokba a reprezentációkba és értékekbe kapaszkodik bele, 
amelyek az erôszakot ültetik a trónra, mint egy mindig jelenvaló, személytelen és 
megkerülhetetlen félistent, amely süket marad minden közbenjárással és a segítô szen-
tekhez való minden könyörgéssel szemben. Az individualizálás, a halott sorsában való 
osztozás, a narratív formába öntés és a könyörgés e rituáléi, melyeket a Medellin vá-
rosának fi atal sicarióit gyászoló közeli hozzátartozók végeznek, és amelyek e halotta-
kat beszélgetôtársakká és alter egókká, védôszentekké és útitársakká teszik, formát és 
kifejezôeszközt kölcsönöznek a kettôs gyásznak, de az emlékezet, amelyet létrehoznak, 
csak rövid távú. A sokarcú erôszak ugyanis folyamatosan újratermeli a fi atal sicario-holt-
testeket, olykor az elveszett fi vérüket, barátjukat vagy unokatestvérüket sirató gyá-
szolók soraiban. A kis, elszigetelt csoportokhoz tartozó alter egók e csaknem egyforma 
halálának az ismétlôdésébôl nem emelkedik ki egyetlen olyan emblematikus alak sem, 
akinek jelentôsége túlmutatna a helyi szinten. E halottak közül senki sem alkalmas 
arra, hogy a könyörgések szilárd pillérévé váljon, és egy nagyobb közösséget megvéd-
jen a szerencsétlenségtôl, ami által egy hosszabb távú, leülepedett emlékezet hordo-
zójává válhatna. Az erôszak e névtelen és rövid életû, a város néhány peremkerületé-
hez kötôdô „katonáinak” profi lja ellentétben áll Pablo Escobar védôszentével, ezzel az 
érett korú férfi val, a „generálissal”, akinek az életére és cselekedeteire a különbözô 
hálózatok, nemzeti és nemzetközi célállomások közötti megállíthatatlan mozgás volt 
jellemzô. A fi atal halottak egyéni arca hamarosan a feledés homályába merül, nyomá-
ban csak a parcero általános sziluettje marad fenn, aki egyszerre az erôszak gyermeke, 
elkövetôje és áldozata.
Ebben az univerzumban a gyarmati kori társadalomig visszanyúló közös és átadha-
tó emlékezetnek a szóbeli történetek narratív fi gurái a hordozói: bolyongó szellemek 
víziói és a velük való találkozás, boszorkányok, kísértetek, átkot szóró fantomok – ezek 
a fi gurák egy sokarcú és mindenütt jelen lévô, a teljhatalmú erôszakot megtestesítô 
ördög különbözô töredékes megjelenési formái. Ezek az ijesztô éjszakai jelenések, 
amelyekhez a drogfogyasztás teremti meg a kommunikációs csatornát és fôleg az al-
kalmat, néha arra ösztönzik a fi atal bûnözôket, hogy „paktumot” kössenek, azaz lel-
küket a halál után az ördögnek ígérjék, cserébe az erôszak teljhatalmáért, amit életük-
ben élveznek.
Ennek az alaknak a helyi reprezentációja a Gonosz visszatérô szimbólumából merít 
a keresztény hagyomány szerint, megfoghatatlan, mivel könnyedén ölt magára bármi-
lyen arcot. A valódi arc (vera fi gura) hiányából következik, hogy lehetetlen lakhelyet 






















és territóriumot tulajdonítani neki, identitását helyhez kötni, ami hozzáférhetôvé 
tenné a rituális alku számára.
Így hát a kolumbiai városi temetôkben kialakulóban lévô urbánus rítusokban nem 
találkozhat a gyász kulturális megformálása és a halottakra vonatkozó elmosódó kol-
lektív emlékezet létrehozása az emblematikus szentté avatás által. Ez az áthághatatlan 
szakadék a gyász és az emlékezet között, az elôbbi megduplázódása és szétválása 
egyrészt öngyászra, másrészt a másik gyászolására, az utóbbi fragmentációja és idôt-
lensége, amely újraemlékezéssé teszi, talán egy körkörös és bevégezetlen gyászmunka 
legáltalánosabb formája, és ellehetetleníti az emlékezés egységes rezsimjének kialaku-




 1. A tanulmány eredetileg Violence sociale et ritualisation de la mort et du deuil en Colombie címen 
jelent meg az Autrepart 2003 (26) számában.
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Social violence and death and mourning rituals in Colombia
Today, violence has reached a point in Colombia of not being able to identitfy actors, reasons, and 
circumstances. It is a general war that imposes on society the horizon of violent death. While many 
families mourn their loved ones whose bodies were mutilated, scattered and made anonymous, 
urban cemeteries are experiencing a growing popular interest and see the emergence of folk cults. 
Exchanges between the living and the dead persons are particularly dense in Medellin, where the 
tombs of sicarios, young killers, but also of victims have become the site of popular rituals. In a 
context of extreme violence, socialisation, collective memory and mourning for others and themselves 
revolve around the brutal death as the ultimate value.
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Résztvevô megfi gyelés, 
befogadás és nyelvismeret
Az antropológiai terepmunka hitelességérôl
A szociokulturális antropológiai módszertan értelmében az antropológiai kutatás 
számára alapvetôen a terepmunka szolgáltat empirikus adatokat. Éppen ezért a 
terepmunka önmagában nem csupán egy adott közösség jobb megértéséhez járul 
hozzá, hanem a megfelelô témákban az antropológus autoritásának megalapozója 
is. A terepmunka, illetve a terepmunka során szerzett adatok feldolgozása ugyan-
akkor számos episztemológiai kérdést vet fel az antropológiai tudás létrehozására 
nézve.
Saját szibériai tereptapasztalatom alapján három egymással összefüggô problémát 
vizsgálok meg az antropológiai terepmunka hitelességével kapcsolatban. A részt-
vevô megfi gyelés mint a másik, az idegen nézôpontjának megértéséhez vezetô mód-
szer Malinowski omarakanai terepmunkája óta kitûntetett helyet foglal el az antro-
pológiai módszertani kánonban. Az antropológus pozíciója mint „marginális benn-
szülött” azonban nagy mértékben illuzórikus és problematikus. Ezután amellett 
érvelek, hogy azok a történetek, melyekben az antropológus a közösség tagjává 
válik, sokkal inkább retorikai klisék, mint valódi episztemológiai áttörések. Végül 
azzal foglalkozom, milyen szerepet játszik a nyelvtudás az interjúk révén szerzett 
ismeretek hitelessége szempontjából. Az összegzésemben arra utalok, hogy az ant-
ropológiai módszertanon belül rendkívül nehéz szétválasztani az episztemológiailag 
megalapozott válaszokat az antropológus önigazolásáért folytatott retorikai stra-
tégiáktól.
Mind a hazai, mind a nemzetközi antropológiai és etnológiai kutatásban a terep-
munka az információszerzés egyik legfôbb eszköze és ma már – sokszor leplezetlenül 
is – az antropológus kutatói hitelességének legfôbb alapja.1 Úgy is lehet fogalmazni, 
hogy a modern antropológiában egy terepmunka végrehajtása adhat jogot és lehetô-
séget egy antropológus számára arra, hogy hozzájárulhasson egy-egy néprajzi szem-
pontból releváns problémát vizsgáló tudományos diskurzushoz. Emiatt nem csupán 
azt a kérdést érdemes megvizsgálnunk, hogy milyen körülmények közt, milyen eljárá-
sok segítségével, milyen mennyiségben gyûjtenek szövegeket, fi gyelnek meg eljáráso-
kat, vesznek részt rituálékon a kutatók, hanem arról is szólnunk kell, hogy a terep-
munka során felgyûjtött adatok miképpen járulnak hozzá a szaktanulmányok meg-
születéséhez.
A monográfi áknak és a tanulmányoknak a terepmunka körülményeirôl és módsze-
reirôl szóló beszámolói ugyanis elsôsorban a gyûjtôi és tanulmányírói autoritás és 
hitelesség megalapozására törekednek (Casagrande 1960), azt bizonyítandó, hogy a 
szóban forgó közösség társadalmi megértésének valamilyen (de nem szükségszerûen 

















egyetlen) érvényes olvasatához jutnak el a szerzôk (Crapanzano 1986:51). Sokkal rit-
kábban van szó arról a néprajzi gyûjtés körülményeinek bemutatásakor, hogy a gyûj-
tôi jelenlét és a terepmunka helyszíne milyen korlátokat jelent az információhoz való 
hozzáférésben. E tanulmányban – kritikusan szemlélve az antropológiai diskurzusok 
terepmunka-módszertani szakirodalmát – az empirikus adatgyûjtés három hitelességi 
és ismeretelméleti problémákat felvetô kérdésével kívánok foglalkozni, saját jakutiai 
terepmunkám tapasztalatait összevetve azokkal.
Ezek közül az elsô az antropológiai terepmunka folyamata és a szakmunkák meg-
írása közötti kapcsolat kérdésére összpontosít. A terepmunka elvégzése ugyanis nem 
feltétele annak, hogy egy szerzô antropológiai szempontból fontos kérdéseket tárgyal-
jon. A terepmunka mellôzésére nemcsak az antropológia klasszikusai között találunk 
példát, hanem ma is, például az elképzelt terepmunkákon alapuló antropológiai le-
írások esetében. Az összefoglaló, elméleti munkák írói pedig természetes módon nem-
csak saját gyûjtéseikre, hanem a mások által publikált, feldolgozott adatokra is támasz-
kodnak egy-egy antropológiai probléma tárgyalásakor. A kérdés tehát az, hogy miért 
és hogyan hitelesíti egy antropológus véleményét a terepmunka végrehajtása, illetve 
milyen eszközökkel él az antropológus annak érdekében, hogy ez a hitelesség valóban 
megteremtôdjön.
A következô kérdés éppen a hitelesség megteremtésének problémáját veti fel. Az 
antropológiai terepmunka leírásakor (túl azon, hogy e leírások beszámolnak a használt 
adatfelvételi technikákról) a kutatók esetenként utalnak a befogadás, az elfogadás pil-
lanatára, esetleg rítusára, vagyis arra az eseményre, amelyet követôen az antropológust 
bizalmába fogadja a kutatott közösség egésze vagy annak egyes tagjai. Az összhang 
megteremtésének pillanatától kezdve az antropológus megfi gyeléseit kevésbé téríti el 
vagy befolyásolja a helyiek szemérmessége vagy a tudatos elleplezés sokféle techni-
kája. Másképpen fogalmazva a kutató által gyûjtött adatok hitelesebbnek és igazabb-
nak tûnnek e ponttól kezdve. A továbbiakban amellett fogok érvelni, hogy a befoga-
dásról szóló antropológusi beszámolók inkább tekinthetôk retorikai önlegitimációs 
eljárásoknak, mintsem valódi (ismeretelméleti szempontból is értelmezhetô) forduló-
pontnak.
Végül a terepmunka hitelességének egy harmadik kérdésérôl, az idegen nyelv hasz-
nálatának buktatóiról írok. Az etnológiai terepmunka az esetek túlnyomó többségében 
a helyi közösség nyelvén folyik, és ez megkívánja az idegen nyelv ismeretét az antro-
pológustól. Habár az antropológiai terepmunka módszertanában ma már alapvetô 
elvárás a kutatótól a helyi közösség nyelvének vagy sajátos nyelvi regiszterének az 
ismerete, igen sok antropológus mindmáig inkább tolmácsok, fordítók segítségével 
dolgozik. A nyelvismeret azonban csak szükséges, de nem elégséges feltétele az alapos 
terepmunkának, és a helyi közösség nyelvének ismerete (és annak korlátai) is számos 
problémát vetnek fel a terepmunka során. Saját jakutiai terepmunkám szaha nyelvû 
gyûjtéseibôl példát hozva kívánom bemutatni az idegen nyelven végzett terepmunka 
lehetôségeit és korlátait.





























Terepmunka és résztvevô megfi gyelés
A terepmunka aktusa és a néprajzi feldolgozás eredménye közötti kapcsolat szoros, 
ám korántsem problémamentes (Fabian 1983:71–73). Erre a tényre refl ektál az antro-
pológia angol nyelvû szóhasználata, amikor az ethnography kifejezést kettôs értelem-
ben használja: egyfelôl mint a kutatott közösség általános bemutatását, másfelôl mint 
az adatgyûjtés folyamatát (Sanjek 2010:243). A két jelentés egymással sajátos viszony-
ban áll. Nem egyszerûen arról van szó, hogy elôbbi (az aktus) meghatározza az utób-
bit (az eredményt) – mivel általában idôbeli egymásutániságot tételeznek fel viszo-
nyukban –, hanem inkább arról, hogy ezek kölcsönösen meghatározzák és legitimálják 
egymást.2 A terepmunka anyaga ugyanis nem minden közvetettség nélkül jut el a nép-
rajzi leírásig, hanem valamilyen tudományos hagyománynak, ízlésnek megfelelôen, 
amely már a kérdésfelvetés feltételeit is meghatározza. Ez a hagyomány olyan értel-
mezési kereteket határozhat meg, mint például az ágazat problematikája Afrika ese-
tében vagy a sámán-vadász kapcsolaté Szibériában (Herzfeld 2001:22).
A kérdés az, hogy ebben a viszonyban a legitimációt miként teremti meg a terep-
munka végrehajtása és az ennek során szerzett információk feldolgozása. E legitimá-
ciós viszonyban nem meglepô az, hogy a terepmunkát esetenként az antropológia 
átmeneti rítusának tartják (Wattson 1999:2), amelynek révén a fi atal antropológusok 
beavatást nyernek a tudományos közélet színe elôtt a szakértôk és specialisták cso-
portjába. Más kutatók pedig a terepmunkát tekintik az antropológiai kutatás megkü-
lönböztetô jegyének – szembeállítva azt más társadalomtudományokkal, például a 
szociológiával (Amit 2000:1–2).
A terepmunka és az antropológiai feldolgozás közötti kapcsolat korántsem tekinthe-
tô állandónak. A közöttük lévô kapcsolat a terepmunka végrehajtásának normáit és 
szabályait az antropológiai ismeretelmélet egy adott korra jellemzô értelmezési kereté-
vel hangolja össze. Roger Sanjek például az antropológiai ismeretszerzés három fakto-
ron alapuló modelljét írja le. E rendszerben a három tényezô, az összehasonlítás (com-
parison), a terepmunka (fi eldwork) és a kontextualizáció (contextualisation) történe-
tileg eltérô szerephez jutva hozza létre az antropológiai ismeretszerzés folyamatát, 
kutatási módszereket és iskolákat teremtve. Sanjek meglátása szerint az állomásozó 
terepmunka Malinowski által képviselt és legitimált munkamódszerét egy Boas képvisel-
te iskola elôzte meg, amely elsôsorban a legjobb adatközlôktôl (key informants) nyerhe-
tô, lehetôség szerint legteljesebb rekonstrukciók térbeli és idôbeli összevetésére fektet-
te a hangsúlyt. Jól jellemzi az e módszer szerint dolgozó gyûjtô rekonstrukciókra való 
törekvését Boas azon feljegyzése, amikor egy potlatch alkalmával arról panaszkodott, 
hogy nem talál adatközlôt, akivel folytathatná a gyûjtést (Boas 1969:38). A Sanjek 
felvázolta ismeretelméleti triád harmadik elemét, a kontextualizációt az antropológia 
interpretatív kutatási módszere preferálja, amely a terepmunka szerepét hangsúlyozó 
kutatásokat követi. A kontextualizáció érvényesítése a terepmunka során olyan hely-
zetet hoz létre, amelyben az antropológus már nemcsak valamiféle objektív tekintetként 
van jelen az adatgyûjtés helyszínén, hanem személyes bevonódása által is azonnal és 
helyben értelmezi, létrehozza és újraértelmezi az adatokat (Sanjek 2010:243–244).
Egyik megközelítésmód sem zárja ki a másik kettô érvényességét az adatgyûjtés 
idôszakában, és bár az antropológiai terepmunka ma uralkodó értelmezési keretét az 
























állomásozó terepmunkán alapuló résztvevô megfi gyelés teremti meg, a terepmunka 
során sokféle egyéb kvalitatív és kvantitatív gyûjtési módszert is használhatnak a nép-
rajzosok (szükség esetén kombinálva ezeket a résztvevô megfi gyeléssel).
A terepmunka és a néprajzi leírás közötti kapcsolat jellege nemcsak azon múlik, 
hogy milyen terepmunkamódszereket választ a kutató, hanem azon is, hogy milyen 
szerepet szán a terepmunka által szerzett empirikus adatoknak az antropológus tu-
dományos érvelése során. A néprajz érvelési és bizonyítási eljárásainak szempontjából 
ugyanis a terepmunka nem más, mint esettanulmány (Gerring 2007:2–3). Az esetta-
nulmány általi érvelés és bizonyítás, habár igen elterjedt a társadalomtudományokban, 
számos problémát vet fel. Egyrészt magyarázatra szorul az, hogy egy esettanulmány 
alapján, amely természetébôl fakadóan túl sok változót és túl kevés példát tartalmaz, 
miként lehet általános megállapításokat tenni, vagyis hogyan lehet összekapcsolni, 
egymással összevetni az esettanulmányok eredményeit. Másrészt az etnológiai kuta-
tás szempontjából még fontosabb kérdés, hogy miképpen lehet egységes módszertant 
kidolgozni az esettanulmányok végrehajtásához annak érdekében, hogy a felgyûjtött 
adatok egymással összevethetôk legyenek. Az egységes módszertan az antropológiá-
ban nehezen értelmezhetô, mivel minden közösség, minden terep eltérô lehetôségeket 
kínál a kutató számára. Emiatt felmerülhet olyan nézet is, hogy – mivel az esettanul-
mányok esetében egységesen érvényes metodológiai megfontolások nem léteznek, 
vagy azok rendkívül szabadon értelmezhetôk – az esettanulmányokon (terepmunkákon) 
alapuló antropológiát és néprajzot a nem szisztematikus, nem szigorú és kevésbé tu-
dományos társadalomtudományok közé érdemes sorolni (Gerring 2007:7).
A terepmunka ismeretelméleti szempontból tehát nem egy néprajzi/antropológiai 
módszert határoz meg, hanem kijelöli a kutatás célját a kutatási terület határain belül. 
Ez azt is jelenti, hogy a terepmunkák által szerzett információk nem feltétlenül hason-
líthatók össze. Minél intenzívebb ugyanis a terepmunka, és minél többféle módszert 
használ fel az adatgyûjtés során az antropológus, annál kevésbé lehet két olyan nép-
rajzi leírást találni, amelyek hasonló módszer szerint készültek. Ez természetesen azt 
a veszélyt is magában rejti, hogy a néprajzi leírások külön-külön világokat írnak le, 
amelyeknek csak a belsô törvényszerûségeit írhatják le a kutatók (vö. James–Hockey–
Dawson 1997:5). További probléma az antropológiai esettanulmányok gyakorlati meg-
ismételhetetlensége (rekonstruálhatatlansága).
Ezekre a tagadhatatlan ismeretelméleti problémákra az antropológiai kutatás sok-
féle választ kívánt adni, amelyek közül a résztvevô megfi gyelés adatgyûjtési módszer-
tanának megszilárdítása talán a legfontosabb. A résztvevô megfi gyelés elsôdleges cél-
ja az, hogy a kutató közel kerüljön a kutatottakhoz, és együttmûködjön velük annak 
érdekében, hogy eközben információt gyûjtsön róluk. Ez a viselkedési stratégia ese-
tenként együtt járhat csalással és színleléssel is (Russell 2006:342), amivel a lejegyzett 
adatok feldolgozásakor, kritikájakor minden etnológusnak számot kell vetnie.
Az eddigiek alapján is nyilvánvaló lehet, hogy a résztvevô megfi gyelés nem az ant-
ropológiai adatgyûjtés egyetlen és üdvözítô módszere, hanem csak egy koncepció, 
amelynek érvényessége nem kevésbé korlátozott, mint egyéb adatgyûjtési módszere-
ké. Az antropológiai terepmunka hitelét jellemzôen mégis ez a módszer teremti meg. 
A résztvevô megfi gyelés módszerének kialakulása és legitimációja olyan történeti je-
lenség, amely a néprajzkutatók és antropológusok szakmai közösségét megteremtve 





























már igen hamar szakértôkre és nem szakértôkre osztotta a megfi gyelôket. E paradigma 
szerint a valódi kutató más módon (mélyebben) érti meg a „vadak”, a „mások” kultú-
ráját, mint az utazók, a misszionáriusok, a gyarmati tisztviselôk vagy éppen a keres-
kedôk (Pelto, P. – Pelto, G. 1973:241; Ben-Ari 1999). Egy ilyen, legitimitást teremtô 
paradigmát egy „alapító atyához” szokás kötni, akinek személyes hitelességén keresz-
tül alátámasztható a módszer hitelessége (Pratt 1984:27).
A résztvevô megfi gyelés és az állomásozó terepmunka paradigmája tehát a módszer 
legitimitását megteremtô Bronislaw Malinowski személyéhez és a funkcionalista isko-
lához kötôdik (Dewalt et al. 1988:262–263), bár már korábban is dolgoztak hasonló 
módszerrel antropológusok, mint például Frank Cushing a zuni indiánok között 1879 
és 1884 között (Evans 1997:718–719), sôt szociológusok is (Russell 2006:346). Az 
állomásozó terepmunkán alapuló résztvevô megfi gyelés paradigmája nemcsak a terep-
munka módszereit, hanem idôtartamát is meghatározza, hiszen az antropológiai ál-
lomásozó terepmunka ideális hossza Malinowski munkáit követôen egy–három évre 
nôtt. A paradigma normaszerûsége azonban óvatosságra kell hogy intse a terepmun-
kájáról író néprajzkutatót, így engem is, különösen, ha már Malinowski terepmunkáját 
megelôzôen is kételyek merültek fel a két-három éves terepmunka megbízhatósága 
kapcsán. E gondolat talán legjobb megfogalmazását a keresztény egyházak elsôsorban 
nem adatgyûjtôi feladatokat ellátó képviselôi adták, akik gyakran két-három évtizedet 
töltöttek el nem európai közösségekben, és akik egyházi feladataikat antropológiai 
jellegû érdeklôdéssel és terepmunkával egészítették ki. A Melanéziában kutató Robert 
Henry Codrington Lorimer Fison metodista misszionáriust idézve a következôképpen 
fejezte ki álláspontját a terepmunka lehetôségeirôl: „When a European have been living 
for two or three years among savages he is sure to be fully convinced that he knows 
all about them; when he has been ten years or so amongst them, if he be an observant 
man, he fi nds that he knows very little about them, and so begins to learn” (Codring-
ton 1972:VII). Vagyis csak két-három év ott-tartózkodás után hisszük, hogy mindent 
tudunk az adott csoportról, néprôl, tíz vagy még több év után azonban kezdünk rá-
jönni, hogy nagyon keveset tudunk. Hasonló hozzáállást mutat be James Clifford 
Maurice Leenhardt új-kaledóniai terepmunkájának elemzésekor is (Clifford 1980).
A terepmunka-gyakorlat módja és tartama tehát nem feltétlenül csak az antropo-
lógiában legitimnek tekintett módon és tartamban, a stationary participant observation
keretei közt képzelhetô el, hanem egy attól döntôen eltérô és jelentôsen hosszabb 
gyakorlat szerint is, amelynek képviselôi sokszor gyanakodva szemlélik az elfogadott 
módszerekkel és tartamban végrehajtott terepmunkák eredményeit (McKnight 2002). 
A jelentôsen hosszabb távú (tíz–húsz vagy akár harminc évig tartó) „terepmunka” – 
amely egyben azt is feltételezi, hogy a gyûjtô nemcsak adatgyûjtôi minôségben van 
jelen a közösségben3 – nem tartozik az antropológiában elfogadott és általános adat-
gyûjtési módszerek közé.
Szibéria esetében azonban fordított a helyzet. Itt az angolszász antropológia ha-
gyománya alig befolyásolta a néprajzi adatgyûjtés módszereit és lehetôségeit. Az el-
térô fi nanszírozási formák, valamint a cári kormányzat adminisztratív módszerei a 
terepmunkának egy eltérô típusát hozták létre Jakutiában: a számûzött kutatókét. Az 
ô néprajzi leírásaik túlnyomó többsége ugyanis a vizsgált csoporttal való igen hosszú 
idôtartamú együttélésbôl táplálkozott. E terepmunkák alapját a cári kormányzat szám-
























ûzetési gyakorlata adta, amire az alábbiakban részletesebben is kitérek. A szahákra 
vonatkozó 19. századi néprajzi jellegû gyûjtések nagyobbik része tehát a tíz–húsz évre 
számûzetésbe küldött európai katonatisztek, forradalmárok, orvosok és írók tollából 
származik. A 19. századi néprajzi munkák szerzôi szinte mind hosszú idôt töltöttek 
számûzöttként Szibériában (Jochelson, Hudjakov, Seroshevskij, Pekarskij, Levental’, 
Vitashevskij). Szibériai jelenlétük során pedig természetesen nem állt módjukban ki-
zárólag a néprajzi gyûjtésnek szentelni idejüket és fi gyelmüket. Az ilyen típusú terep-
munkák sajátossága, hogy a gyûjtôk gyakran a leírásra és az adatok elôállítására össz-
pontosítottak, és gyûjtômunkájuk igen gyakran archívumok, többkötetes népköltésze-
ti gyûjtemények vagy múzeumi tárgygyûjtés4 formájában realizálódott. E kutatók a 
feladatukat egyfajta fordítási tevékenységként fogták fel, amelyhez nemritkán valósá-
gos szótárak és nyelvtanok (Troshchanskij 1902) létrehozása is kapcsolódott (vö. 
Clifford 1980:520).
A mai szociálantropológiai adatgyûjtésnek megfelelô idôtartamú és módszerû terep-
munkám sem módszerében, sem idôtartamában nem egyeztethetô össze a Jakutiában 
hagyományosnak tekintett gyûjtésekkel. Mindazonáltal meg kell jegyeznünk azt is, 
hogy a Jakutiában korántsem általános résztvevô megfi gyelés nemcsak egy a terep-
munkamódszerek közül, hanem a terepmunka szinte kizárólagos módszerévé vált, sôt 
egyes esetekben a terepmunka szinonimájaként is kezelik (Dewalt et al. 1988:259). 
Malinowski, az állomásozó terepmunka legfontosabb képviselôje saját élményei kap-
csán Az anyaggyûjtés szükséges feltételei címû fejezetben így írt errôl: „Nem sokkal 
azután, hogy letelepedtem Omarakanában (a Trobriand-szigeteken), kezdtem valame-
lyest részt venni a falu életében, vártam a fontos, ünnepi események közeledtét, ma-
gam is érdeklôdni kezdtem a pletykák és a faluban folyó kisebb történetek kibontako-
zása iránt – minden reggel többé-kevésbé ugyanarra a napra ébredtem, mint a benn-
szülöttek. Kikászálódtam a szúnyogháló alól, és a szezontól függôen azt láttam, hogy 
a falu élete éppen csak elkezdett felpezsdülni, vagy azt, hogy az emberek már régen a 
munkájukba feledkezve dolgoztak – a bennszülöttek ugyanis a végzendô munka függ-
vényében vagy késôbb, vagy korábban kelnek. Reggeli sétám közben láttam a családi 
élet intimebb részleteit is: a tisztálkodás, a fôzés, az étkezés szokásait… Azt sem 
szabad elfelejtenünk, hogy mivel a bennszülöttek minden nap, állandóan láthattak, 
lassan elvesztették érdeklôdésüket, nem fi gyeltek többé éberen és nem játszották meg 
magukat a jelenlétemben. Többé nem voltam a vizsgált falu normális életét megzava-
ró idegen test, közeledésemmel többé nem változtattam meg azt, mint ahogy az min-
den vad közösségben megtörténik, ha új látogató érkezik. Sôt, amint megtanulták, 
hogy én mindenbe beleütöm az orrom, még olyan dolgokba is, amelyekrôl a jobb ér-
zésû bennszülött nem gondolná, hogy betolakodhatom, életük részének kezdtek te-
kinteni, szükséges rossznak vagy kellemetlenségnek, melyet alkalmankénti dohány-
adományokkal tudtam csillapítani.” (Malinowski 2000:46–47.) Malinowski tehát nem 
arról írt, hogy ô maga az eseményekben részt véve, a helyiekkel azonos gyakorlati 
teendôket végrehajtva folytatta volna megfi gyeléseit; reggeli sétái és nézelôdései, ami-
ként megfi gyelômunkája is inkább csak az elfogadott és megszokott különállás jelen-
ségei voltak a faluközösségben.5
A Malinowskihoz köthetô résztvevô megfi gyelést nem is a terepmunka új módsze-
reként legitimálta az antropológiai kutatás, hanem ismeretelméleti szempontból (Rol-





























dán 2003:143). Ugyanis nem abban hozott újdonságot Malinowski terepmunkája a 
Tobriand-szigeteken, hogy több idôt töltött a kutatott közösségben, mint más nép-
rajzi feljegyzéseket készítô európaiak, vagy abban, hogy jobban ismerte volna a helyi 
nyelvet, mint más kutatók, hanem leginkább abban, hogy a terepmunkát egy megha-
tározott kérdés megválaszolására fokuszálta, amely kutatói kérdést gyûjtött adatai 
alapján válaszolta meg néprajzi publikációiban. A terepmunka ezután nem teljességre 
törekvô leírást (leginkább bevezetést) kívánt nyújtani egy-egy közösség életérôl, hanem 
szorosan összekapcsolódott a néprajzi írás folyamatával. A néprajzi írás hitelét pedig 
az elméleti ismereteken túl ettôl a ponttól kezdve az elmélyült terepmunkának is meg 
kellett támogatnia. A terepmunka színvonala emiatt meghatározza a születendô nép-
rajzi munka nívóját is, éppen ezért az antropológusok saját közösségbeli életüket 
igyekeznek ismeretelméleti szempontból is releváns módon megkülönböztetni az „egy-
szerû” jelenléttôl. Azaz valahogyan meg kell indokolnia egy antropológusnak azt, hogy 
ô miért láthat, miért érthet meg többet a tanulmányozott közösség életébôl, mint 
mondjuk a helyi misszionárius vagy egy alapítvány, segélyszervezet munkatársa. Ez 
az öninterpretáló megközelítésmód feltételezi a tudás alanya (az antropológus) és a 
tudás tárgya (a kutatott személy vagy közösség) közötti hermeneutikai kapcsolatot és 
egységet, amelyet az antropológusnak kell a terepmunka során létrehoznia (Josephides 
1997:17). A hermeneutikai egység megteremtésének személyes és egyben ismeretel-
méleti hitelét a közösségbe való „befogadás” áttöréshez hasonlító pillanata, esemény-
sora hozza létre.
A befogadás pillanata
Az a feltételezés, hogy egy bizonyos idô elteltével a gyûjtôi jelenlét elfogadottá válik 
egy közösségben, és hogy ez az elfogadás fordulatot hoz a gyûjtô és a közösség kap-
csolatában a tisztelet és összhang (rapport) megteremtésének pillanatában – toposz 
az antropológiai leírásokban. A gyûjtôi jelenlét ilyen értelmezése vezethet oda, hogy 
az antropológusok terepmunka-beszámolói közt megjelenik a befogadás, az elfogadás 
aktusának mint egyfajta adatgyûjtési áttörésnek a leírása (Dewalt et al. 1988:269). 
Ezek közül talán a legismertebb Clifford Geertz menekülése a kakasviadal résztvevôivel 
a rendôrök elôl Balin (Geertz 2001), de számos más antropológus is mintegy beava-
tásként élte meg e helyzeteket. A beavat(ód)ás történetének elbeszélése az antropo-
lógiai hitelesség megteremtésének egyik eszköze, amely azonban nem biztos, hogy 
több lenne, mint egy az antropológus meggyôzésre használt retorikai eszközei közül 
(Crapanzano 1986:53), amely önmagában nem teszi szemléletmódját hitelessé (Becze 
2008:186–187). A résztvevô megfi gyelés így gyakran átvált a részvétel megfi gyelésé-
be (Dewalt et al. 1988:269), abban a hitben ringatva az antropológust, hogy saját 
helyzete és jelenléte megegyezik a kutatott közösség többi tagjáéval. Az összhang 
megteremtésének sokkal szkeptikusabb értelmezését fogalmazza meg Bernard Russel, 
aki szerint ez a váltás inkább kritikusan értelmezendô: „‘Gaining rapport’ is a euphemism 
for impression management, one of the ‘darker arts’ of fi eldwork” (Russell 2006:369). 
Az összhang megteremtésének kutatói igénye az idegenekkel szembeni bizalmatlanság 
légkörében gyakran ravasz és jól átgondolt adatgyûjtési és viselkedési stratégiát ered-
























ményez (Nojonen 2004:168–173). Az összhang megteremtésére és megszerzésére 
vonatkozó kutatói stratégiák ugyanis nem az együttmûködésrôl, hanem a terepmunkát 
végzô etnológus dominanciájáról szólnak (Bornemann 2009:238). Ezt az állítást mi 
sem támasztja jobban alá, mint az, hogy azok a közösségek, amelyek az elmúlt száz 
évben folyamatosan intenzív terepmunka színhelyei voltak, ma már kifejezetten el-
utasítóak az antropológusi jelenléttel szemben (Deloria 2007).
Habár saját jakutiai terepmunkám során magam is tevôleges részese voltam olyan 
eseményeknek, amikor a küpi vagy a Tanda-folyó menti közösség értékelte azt, hogy 
melléjük álltam egy-egy konfl iktushelyzetben, ezt – úgy vélem – mindig is annak tu-
datában tették, hogy voltaképpen nekem ezt nem lenne kötelességem megtenni, mert 
ez (kívülállóként) nem feladatom. Jó példa erre az az eset, amikor 2004 tavaszán Küp-
be látogatott a jakutiai kormány képviseletében néhány államtitkár, ahol egy lakossá-
gi fórum keretében azt kívánták megtudni a helyiektôl, hogy milyen problémákat látnak 
mindennapi életükben. A meghallgatáson természetesen rengeteg ígéretet kaptak a 
küpiek, amelyek többségét mindmáig nem tartotta be a kormány. E fórumon én is (mint 
a közösség néhány problémáját érteni vélô tag) felszólaltam, és a helyi iskolának pót-
lólag oktatási felszereléseket és tankönyveket kértem. Kérésemet végül is teljesítették, 
és egy jakutszki látogatásom után többdoboznyi tankönyvvel, kazettával, CD-vel tér-
hettem vissza az iskolába. E helyzetben magamat a falu érdekeit képviselô emberként 
határoztam meg, és ezt a pozíciót a közösség is megerôsítette, de sem ekkor, sem 
késôbb nem gondoltam azt, hogy a közösség emiatt saját tagjaként értékelne. Ellen-
kezôleg, ha volt valamilyen tekintélyem a közösségben, illetve ha volt valamiféle el-
fogadottsága a jelenlétemnek, az éppen azon alapult, hogy eredendôen én nem tar-
toztam közéjük. Ennek következtében a helyiek kizártak bizonyos kérdések megvita-
tásából, még akkor is, ha máskor nagy kedvvel nyíltak meg elôttem.
Egy másik (a befogadottság és sorsközösség érzetét keltô) alkalommal két tandai 
ismerôsömmel mentünk a hálókat megtekinteni és a zsákmányt ellenôrizni egy, a 
szomszédos Tiit-Aryyhoz tartozó kis tóhoz. A hálót már egy hete letette Makszim 
Ammosov és Anatolij Burnashov, és minden másnap átmotoroztak ellenôrizni a háló-
kat, és összegyûjteni a fogást. Az egyik ilyen alkalommal én is velük tartottam. Ketten 
eveztünk be Makszimmal, Tolja pedig a parton várt minket. Mire végeztünk a zsákmány 
kiszedésével, hárman érkeztek lovon, Tiit-Aryyból. Makszim rögtön szólt, hogy a fo-
gást (közös munkánk eredményét) itt kell hagyni, mert a tó halászati joga elvileg nem 
Tandához és nem a tandaiakhoz tartozik. Amikor kieveztünk a partra, egy cigarettányi 
idôt elbeszélgettünk, aztán kiraktuk a halakat a tiit-aryybelieknek. A háló kat kiszedtük, 
majd indultunk vissza Tandába. Útközben Makszim megjegyezte, hogy nagyobb baj 
(összeszólalkozás vagy esetleg verekedés) csak azért nem lett a dologból, mert ott 
voltam. Azaz a puszta kívülállóságom megváltoztatta a helyzetet, tekintet nélkül arra, 
hogy a Tiit-Aryyból jött férfi ak is jól ismertek engem, és már néhányszor velük is részt 
vettem közös halászatokon. A közös „lebukás” kalandja tehát nem annyira a befoga-
dást teremtette meg, hanem éppenséggel a kívülállásomat hangsúlyozta.
Ezek és számos hasonló példa alapján úgy gondolom, hogy a részvétel, a betago-
zódás sosem érhet el olyan fokot, amikor az antropológus meggyôzô módon érvelhet 
amellett, hogy az adatait valamiféle befogadás és közös összhang megszerzése után 
jegyezte le, és ekképpen hitelesek, és hiteles ô maga is e tevékenységében. Az antro-





























pológiai adatgyûjtés ugyanis alapvetôen – ahogyan James Ditton is állítja – megcsalja 
az interakciókat (Ditton 1977:10), és lehetetlenné teszi a beolvadás élményét, mivel 
az antropológus minden fontos helyzetben (ha szabadon is viselkedhet abban) más-
ként, más intenciókkal van jelen, mint a helyiek.6
Az eddigiek alapján tehát nemcsak néprajzi leírásomat tartom egy kívülálló meg-
szólalásának, hanem gyûjtôi jelenlétemet is kizárólag egy elfogadott kívülállóéként 
tudom értelmezni, aki bizonyos eseményekben részt vehetett, másokban pedig nem. 
Úgy vélem, az elfogadás ténye nem legitimálja azt az állítást, hogy mintegy belülrôl
vagyok képes tekinteni a közösségre. A résztvevô megfi gyelésbôl posztulált marginal 
native státus (Lobo 1990), azt gondolom, nem jöhet létre, és antropológusként én 
sem váltam a közösség marginális tagjává Küpben vagy Tandában. Éppen ezért a kva-
litatív kutatásokban idealizált belsô vagy etnográfusi szemlélet (Steger 2004:31) meg-
szerzése inkább csak az öninterpretáló kutatási módszer toposzaként kezelendô. A 
résztvevô megfi gyelést ennek eredményeképpen kizárólag marginális helyzetû rész-
vételek közben tett megfi gyelésként érdemes értelmezni, ahol a lejegyzés sosem jár-
hatott együtt az aktív részvétellel. Azaz sosem ugyanúgy vettem részt a gyûjtött 
adatok megszerzésekor egy helyzetben, mint adatközlôim, és habár rész(es)e voltam 
a szituációknak (vadászatoknak, takarításnak, kártyapartiknak), de nem „belülrôl” 
értettem meg e helyzeteket. Nem „befogadtak” tehát e közösségekbe, hanem több-ke-
vesebb szabadságot adtak a falubeliek ahhoz, hogy beléphessek bizonyos helyzetek-
be, valamint felhatalmazást arra, hogy bizonyos információkat megszerezhessek, és 
azokat felhasználjam. Az ilyen esetekben azonban tudatában voltak annak, hogy mi-
ért tesznek így, és igen határozott okai voltak annak, hogy engem bizonyos helyze-
tekbe bevonjanak. Ennek megfelelôen a saját sportcsapataikban nemcsak örömmel 
láttak, hanem kifejezetten hívtak is; vadászatokra, vacsorákra, esti beszélgetésekre, 
kártyázásokra ottani (számukra fontos) tevékenységeim eredményeként és elfogadá-
saképpen hívtak meg, hiszen tudatában voltak annak, hogy e közösségi alkalmak 
fontosak az adatgyûjtés szempontjából. A saját falujukról készült néprajzi munka 
megírása pedig (amelyet elvártak tôlem) számukra is értékes és érdekes tevékenység-
nek tûnt.
Sokszor egyértelmû volt a viszonosság ténye: Tandában Ljubov Turantaevának se-
gítettem angol szövegek lefordításában, cserébe meghívott ebédelni (ami Tandában 
köztudott módon egy interjúval is együtt járt). Viennának csomagokat és leveleket 
adtam fel külföldre Jakutszkban, cserébe naplót vezetett számomra négy hónapig. 
Kolja fi ának külön angolórát adtam, amiért apja elvitt vadászni. E kölcsönösségi viszo-
nyokat sosem titkolták, ellenkezôleg, tisztában voltak azzal, hogy ôk valami fontosat 
adnak nekem azzal, hogy segítik a munkámat. A küpi Ljuba gyakran fel is hívta a fi -
gyelmemet ilyen alkalmakkor: „Ami most jön, az az igazi néprajz.”
Gyakran tesztelték is tudásomat, rákérdezve egyes dolgok jelentésére, értelmére, 
vagy éppen tudatosan becsapva engem. Jó példa erre Küpben az a pihenô egy közös 
vadászat alkalmával, amikor Gennadij Dmitrievch Atlasov elkezdett halandzsázni, 
mondván, hogy ô most evenkiül beszél. Mikor mondtam, hogy ez bizony nem is ha-
sonlít arra, nevetett, és azt felelte, csak kíváncsi volt, hogy mennyire ismerem ôket. 
Különös viszonya volt a küpi Valentina Aprosimovának terepmunkámhoz. Ô maga 
korábban néprajzi gyûjtô volt, küpi tartózkodásom idején pedig a helyi kultúrház ve-

















zetôje. Találkozásaink alkalmával rendre kikérdezett, hogy mire jutottam a gyûjtés 
során, és sokszor hazugságnak nevezte azt, amit az adatközlôim mondtak. Gyakran 
ismételte, hogy Küpben nincsen értékes néprajzi anyag, és ami van, az pedig egy tá-
voli néprajzkutató számára érdektelen. Ellenben amikor ivott, rendszeresen megkere-
sett, és különféle alkalmakra elvitt magával, hogy bemutassa az általa hitelesnek tartott, 
„igazi” néprajzi jelenségeket. Az egyik ilyen alkalommal a falubeliek egy kis csoport-
jának lékhalászatára, egy másik alkalommal a klub vezetôségének megbeszélésére, 
egyszer pedig áldozásra vitt el. Gennadij Dmitrievich viccet is csinált abból, hogy Va-
lentina nem tartja hitelesnek gyûjtésemet, és egyszer azt mesélte neki, hogy felesége 
ruhájában egy jégtörô csáklyával evenki sámántáncot adott elô nekem a krumpliágyás-
ban. Valentina felháborodása napokig viccek témája volt ezután Küpben.
A néprajzos és a helyiek közötti viszony tehát számomra valamiféle cserekapcso-
latként érthetô meg, ahol a közösség inkább egy közös játékba vonja be a gyûjtôt, 
mintsem befogadná ôt. A viszony játékossága Küpben sokszor explicit volt. A Tan-
da-folyó mentén viszont komolyabb és szigorúbb játékszabályokkal találkoztam.
Az is gyorsan egyértelmûvé vált a terepen, hogy jakutiai adatközlôim nagyon is tisz-
tában vannak a néprajzi gyûjtés értelmével, jelentôségével és azzal a lehetôséggel, amit 
számukra egy európai néprajzkutató jelenléte nyújthat. A „terep” tehát nem szigetelô-
dik el a kutató saját közegétôl és diskurzusaitól (Caputo 2000:20–21), és az adatköz-
lôkhöz el is jutnak a róluk szóló néprajzi leírások (Brettell 1993; Keszeg 2005). Küpben 
ismerték és számon tartották Nikolaevnek a délkelet-jakutiai evenkikrôl írott könyvét 
(Nikolaev 1964), amiként Myreeva és Romanova nyelvjárási gyûjtéseit is (Romanova–
Myreeva 1964). A faluban korábban egy hétig tartózkodó spanyol antropológus mun-
káját pedig kritizálták, mondván, hogy nem tudott érdemben gyûjteni közöttük.
Az, hogy a faluközösségeknek van saját és jól megformált képük arról, hogy mire 
való a néprajzi/antropológiai leírás, illetve az a tény, hogy a falubeliek ma már nemcsak 
„forrásai”, hanem fogyasztói is a néprajzi munkáknak, újfajta viszonyt alakít ki a terep-
munka során a gyûjtô és a közösség közt. Sokszor tapasztaltam azt, hogy a falubeliek 
tudatosan szeretnének valamit közölni, a nyilvánosság elé tárni általam. Ez esetenként 
oda is vezetett, hogy egyes adatközlôk között egyfajta „verseny” folyt azért, hogy ki-
nek a véleménye hasson rám. Az antropológiai terepmunka-elmélet módszertani csap-
daként említi azt az állapotot, amikor a gyûjtô már nem leír egy jelenséget, hanem a 
közösség szószólójává válik (spokesman for the community, Coffey 1999:32).
Úgy látom, hogy a mai terepmunkák egyik – gyakran fi gyelmen kívül hagyott – meg-
határozója éppen az az újfajta viszony, amelyben a kutatott közösség tudatosan (szá-
mára érvényesnek tûnô módon) néprajzi reprezentációt közöl a gyûjtôvel, vagyis az 
interjúk alkalmával az adatközlô az általa elképzelt néprajzi fi gyelem igényeinek meg-
felelô, illetve azt manipuláló kommunikációt folytat a gyûjtôvel. Sokszor cenzúrázták 
is a helyiek az általam gyûjtött és az önreprezentáció céljainak nem megfelelô adato-
kat. Egyik fô segítôm az egyik falubeli bûnesetrôl szóló jegyzeteimet a következô mó-
don kommentálta: „Ez nem igaz, nem is értem, hogy ezt miért mondta Roma. Szomo-
rú. Ezt ugye nem írod bele a cikkedbe?”7 E kontroll része volt az is, hogy sokan sze-
rették volna elolvasni vagy meghallgatni a róluk szóló feljegyzéseket. Éppen ezért 
tartottam fontosnak, hogy jegyzeteim nagyobb részét szahául és ne magyarul vezes-
sem. Gyakran hívtak meg néprajzi szempontból releváns, általuk bemutatandónak 






















tartott eseményekre, ilyenek voltak az úti- és tûzáldozatok, az állatelletés, a helyi 
idôsek klubjának találkozója stb. Küp vezetôje pedig megkért, hogy munkám eredmé-
nyeképpen írjak egy rövid összefoglalást és ajánlást a faluban látottak alapján a „kö-
zösségi élet fellendítésérôl”. A gyûjtött anyagok tehát azt is tükrözik, hogy mire volt 
képes engem felhasználni a közösség, és mennyiben váltam alkalmas szószólójukká. 
Ez a közösség és a gyûjtô közötti játék egyik fontos aspektusa, valamint a gyûjtô já-
tékban való elmélyedésének mércéje is.
Szövegek és nyelvismeret
Éppen emiatt válik fontossá e helyt az adatgyûjtés és a terepmunka egy másik kérdé-
sének megvitatása. Az antropológiai gyûjtés egyik teoretikusa, Daniel Sperber szerint 
a terepmunka eredményeképpen antropológusként három mûveletet hajthatunk vég-
re a gyûjtött anyaggal: leírhatjuk az eseményt, az adatot (description), vagy – ezen 
továbblépve – visszaadhatunk általa valamit (reproduction), illetve értelmezhetünk 
(interpretation) általa egy jelenséget (Sperber 1985:11–12). A leírás azonban már ele-
ve problémákkal teli folyamat. Vegyük az egyik legegyszerûbb leírási módot, az inter-
júkészítést. Ez esetben az antropológiai interjúkészítés teóriája szerint nem mellékes, 
hogy milyen státusában válaszol az interjúalany a feltett kérdésekre. Elôször is e hely-
zetben a válaszadó megfogalmazhatja saját (szubjektív) élményeit (respondant), má-
sodsorban pedig valamilyen közösségi ismeretet, tudást közvetíthet (informant; Levy–
Hollan 1988:336).
Azt illusztrálandó, hogy egy ilyen megkülönböztetés a terepmunkák során gyûjtött 
anyagok értelmezését nem minden esetben segíti elô, következzék saját terepmun-
kámból egy interjúrészlet Tüüleekhbôl: „Az én nagyapám mindig azt mondta, hogy 
Önörbôl származik. De ott aztán bizony sosem laktunk. Az apja a mi szállásunkon 
volt, aztán talán valahogy úgy, hogy elég öreg emberként egy fi atal lányhoz vôül ment, 
és úgy gondolom ma, hogy ily módon született nagyapám. Nagyapámat D’ögöörnek 
hívták, a beceneve meg ôrült D’ögörsö volt. Állítólag szörnyû bolondos ember volt. 
Állandóan ezt-azt csinált, eleven ember fi a volt. Aztán ôrült fi ú volt a neve. Ô is ki-
lencvenéves koráig élt, és egy foga sem esett ki. Nagyon jó tartású, tiszta, egészséges 
ember volt. Meg hát jól is futott, én is láttam futni már idôsebb korában, sok fi atal 
megirigyelhetné.”8 Ebben a szövegben értelmetlen különválasztani (és sokszor nem is 
lehet) azokat a részeket, melyekben saját tapasztalatai alapján számol be az adat-
közlô, és amelyeket mint közösségi tudást ad át. Ennek a megkülönböztetésnek ebben 
az esetben tehát nincsen relevanciája. Így tehát az interjúkban a személyes életvilág 
beszámolói, illetve a közösségi megegyezésen alapuló, elfogadott értékítéletek nem 
alkotnak egymással szemben álló, egymástól elkülöníthetô rendszereket. Pontosabban 
fogalmazva: a személyes és a társadalmi teret nem különálló hangok jelenítik meg a 
verbális kifejezés során.9 Emiatt a terepmunka adataiból elôálló helyi nézeteket nem a 
személyes és a közösségi szféra egymással szembeállított dialektikus viszonyában,10
hanem az egyéni megszólalások nyelvi játékában (közös cselekvések és verbális meg-
szólalások összefüggésében; Wittgenstein 1998:21) érdemes megragadni. Így azután 
nem az a cél, hogy a gyûjtô kiszûrje a terepmunka adataiból, a felvett szövegekbôl, 

















hogy melyek is e kijelentések objektív jelentései, illetve hogy milyen monolit émikus 
modellt képviselnek, hanem érdemesebb annak megállapítására törekednie, hogy e 
megszólalások különbségeik ellenére miként teremtik meg a közös nyelvi játék lehe-
tôségét, miképpen alkotnak mûködôképes rendszert.
Mivel tehát nem elsôdleges feladata a különbségtétel a megszólalások státusai kö-
zött, és nem fontos valamilyen modellt (re)konstruálni a gyûjtött anyagokból, felme-
rül az a kérdés, hogy mire és miként használhatók a terepmunka során gyûjtött szö-
vegek, amennyiben azok nem adnak „belsô” szemléletet, és nem utalnak valamilyen 
– a kutatott közösségben elfogadott, ismert – objektív jelentésre. Mivel a terepmunka 
végeredménye leginkább szövegekben testesül meg (Dorson 1964:1), elsôsorban azt 
kell tisztáznunk, hogy milyen gyûjtési helyzetben, hogyan jut hozzá az antropológus 
a szövegekhez. A szövegek típusait nemcsak az émikus szövegosztályozási rendszer 
határozhatja meg, hanem az is, hogy milyen gyûjtôi helyzetben rögzítették ôket. A 
terepmunka során megismert, felvett szövegek létrehozásában ugyanis a gyûjtô eltérô 
mértékben mûködik közre. Esetenként a szövegek elhangzásakor csak hallgatóként van 
jelen, és csak a közönség összetételének megváltoztatásával befolyásolja a szöveg el-
hangzását, máskor azonban nemcsak a szöveg témáját és szerkezetét, de az egész 
kommunikációs helyzetet a gyûjtô hozza létre, mint például egy kérdôív kitöltetésekor 
(Sanjek 2010:247–248). Mindegyik szövegtípus létrejötte feltételezi azonban a ko-
operációt a felek között, azaz egy olyan helyzet meglétét, amelyben az információ 
áramlása a felek között nem egyirányú (rávilágítva a gyûjtô-adatközlô szembeállítás 
problematikusságára), és amelyben a kérdések, valamint a válaszok kölcsönösen meg-
határozzák egymást.
A nyelv – ahogyan az Sapir óta az antropológiai gondolkodásban is általánosan el-
fogadott nézet – alapvetô eszköz a kultúra megismeréséhez („language […] is a sym-
bolic guide to culture” [Sapir 1949:162]). A kutatott közösség tagjai a nyelv által 
szimbolikus reprezentációs rendszereket tartanak fenn, amibôl Robert Prust arra a 
következtetésre jutott, hogy ne személyeket, hanem e szimbolikus rendszert fenn-
tartó és azt megismétlô egységeket, ethnologokat lásson adatközlôiben: „Relatedly, 
although the notions of people associated with images, categories, and physiological 
qualities may be useful in many respects, as also are the senses of difference implied 
in terms such as individuals, persons, personalities, and characters, the term ethnolog 
has a particular relevance for those in the social sciences” (Prus 2007:671). Az ethno-
log e megfontolás szerint voltaképpen az ideális antropológus, aki a helyi szimbolikus 
rendszer teljes kompetenciájával rendelkezik. Ennek eredményeképpen „the memories 
that ethnologs possess are very much representations (and linguistic records of sorts) 
of the realms of community life in which these people (and those who preceded them) 
have participated” (Prus 2007:679). Azaz Prus szerint a nyelv mint elsôdleges model-
lálórendszer határozza meg a gyûjtés tartalmát. Számomra azonban a nyelv elsôsorban 
nem koherens modellálórendszer a jakutiai faluközösségekben, hanem egy, a helyiek 
által használt eszköz. A helyi kommunikáció megszólalásai szemléletem szerint ennek 
megfelelôen nem az „interszubjektív jelentések” rendezett, modellszerû halmazának 
kifejezôdései, hanem cselekedetek, amelyek minden esetben csakis az adott pragma-
tikai közegben tûnnek értelmesnek. Vagyis a gyûjtés során felvett szövegek segítsé-
gével nem egy rendszer leírására törekedtem, hanem arra, hogy minél többet tudjak 






















meg e szövegek használatának feltételeirôl és módjáról. Ehhez természetesen az adott 
faluközösség nyelvének többféle regiszterét is ismernem kellett.
Habár az antropológiai terepmunka egyik alapfeltételének tekinthetô a kutató köz-
vetlen verbális kommunikációra való képessége a terepen, az antropológusok többsé-
gének egyik leginkább titkolt hiányossága éppen az, hogy gyakran csak alapszinten 
ismerik a kutatott közösség nyelvét (Burling 2000:v). A helyi nyelv ismeretének teljes 
hiánya vagy hiányossága gyakran meg is kérdôjelezheti a felgyûjtött adatok értékét, 
hitelét. A legismertebb példája ennek talán Margaret Mead szamoai terepmunkája, 
amely nemcsak a kortárs Paul Radinból váltott ki kritikát, hanem Derek Freeman sza-
moai terepmunkája után hiteltelenné is vált (Freeman 1999).
Az idegen nyelven való gyûjtés két módon történhet a gyûjtô nyelvtudása alapján: 
vagy tolmács segítségével, vagy nélküle. Mindkét módszer eltérô problémákat vet fel. 
A tolmács elôször is a gyûjtött anyag minôségét befolyásolja: „[…] ethnographers who 
knew little of the source language (hence relying on interpreters) either downplayed 
the importance of or missed certain themes entirely” (Winchatz 2006:84). A tolmács 
jelenléte a kommunikációs helyzetet változtatja meg: „[…] will systematically affect 
and distort the respondent’s behavior in often obscure ways” (Levy–Hollan 1998:337). 
Ennek következtében a tolmáccsal végzett munka éppen a szövegek mindennapi éle-
tének és használatának vizsgálatára tûnik alkalmatlannak, mivel a pragmatikai helyze-
teket döntôen megváltoztatja, illetve a fordítást követôen rendelkezésre álló szöveg 
nem alkalmas a helyi kommunikáció nyelvének megfi gyelésére. Ezenfelül a tolmács 
közvetettsége az interjú alatti reagálást és témaváltást is nehézkessé teszi. Emiatt a 
tolmács nélküli, a gyûjtô személyes nyelvismeretén alapuló gyûjtômunka során infor-
matívabb szövegeket és beszédhelyzeteket lehet megfi gyelni, felgyûjteni. Ez a módszer 
más jellegû nehézségeket támaszthat:
1. A gyûjtô bizonyos kérdéseket nem tud megfogalmazni érthetô módon, azaz a 
válaszadó nem érti vagy félreérti a kérdést.
2. A gyûjtô nem érti a válaszadó lexikai választásait, és így nem jut el a válasz lé-
nyegéhez, megértéséhez (Winchatz 2006:84 alapján).
3. A gyûjtô nem tud részt venni egy kommunikációs helyzetben (például társalgás, 
kártyázás, bolt elôtti pletykálás), és a kommunikációs helyzet résztvevôi elfordulnak 
tôle.
E három gyûjtési csapdahelyzet közül elsôként a kérdés adekvát megfogalmazására 
való képtelenség problémáját érdemes szemügyre venni. Mindenekelôtt a tandai, 2002 
decemberében elkezdett elsô terepmunkám alatt küszködtem a kérdésfelvetés prob-
lémájával. Ezt a következôképpen oldottam meg: a terepmunka elôtt N’ukkolaj Taa-
ryskajjal megbeszéltem, hogy mirôl szeretnék gyûjteni (ez a téma akkor a rokonsági 
viszonyokat és azok életkoronkénti változását foglalta magában), és közösen össze-
állítottunk egy kérdôívet, amely minden interjú alkalmával nálam volt. A kérdések 
szaha nyelven hangoztak el, habár interjúalanyaim sokszor nem voltak bizonyosak 
abban, hogy értem, amit mondanak. Jó példa erre a Ljubával lezajlott interjúm, aki 
három gyereket szült, három lányt nevelt. Ám a saját legkisebb gyerekét örökbe adta, 
helyette pedig örökbe fogadta egy elhunyt rokona gyerekét. Ráadásul a másik két gye-
reke más és más apától származik. Végig nem értettem az interjú alatt, hogy ez miként 
lehetséges, és nem tudtam rákérdezni megfelelô módon, csak késôbb, nyáron, hogy 

















miképpen lehet az, hogy a saját lányát örökbe adja, más lányát pedig adoptálja. Az 
interjúk során gyakran éreztem, hogy kérdéseimre nem olyan típusú feleleteket kaptam, 
mint amilyeneket feltételeztem, de hogy ennek oka a nem megfelelô kérdésfelvetés 
vagy a váratlan válasz volt-e, nem tudom. Példaként álljon itt egy részlet egy interjú-
ból, melyet Küpben Viennával folytattam, aki a faluban nevelkedvén hosszú évekig 
Jakutszkban dolgozott, és tizenhét év után tért vissza. Eleinte még szahául sem beszélt 
jól ekkor, csak oroszul. Azt szerettem volna megtudni tôle az interjú során, hogy mi-
ként zajlott megérkezése, beilleszkedése.
„– Akkor tehát idegenül érezte magát elôször Küpben?
– Idegenül? Nem, nem gondolom, hogy idegen lettem volna, itt voltak a rokonaim, 
apámat mindenki ismerte, és hát – már mondtam – itt is nevelkedtem.
– Nem úgy értem, persze, voltak rokonok, de kivel beszélgetett, kivel találkozott?
– Itt, az iskolában dolgoztam, mindenkivel jóban voltam. Meg hát, beszélgetni? Be-
szélgetni mindenkivel lehet…”11
A kérdést nyilvánvalóan rosszul tettem fel, mivel igazi választ nem kaptam rá. De 
utólag most úgy vélem, hogy az akkori kérdésemre a válasz a maga módján megfelelô 
volt, hiszen mi más alapján ragadhatnánk meg az idegenséget, mint az általa felvetett 
értékek szerint. Az ilyen esetekben, azt gondolom, nem jött létre olyan interjúhelyzet, 
amely kérdezô és válaszadó közös megértésén alapul. Az olyan interjúrészletek kap-
csán, amelyek esetében a helyszínen – vagy utólag, a visszahallgatás során – nem 
éreztem a megértés biztonságát, könnyû az általánosítás vagy a leegyszerûsítés hibá-
jába esni. A lejegyzés és a feldolgozás során tehát minden esetben fi gyelemmel kell 
lennünk arra, hogy mennyire sikeresek a kérdésfeltevések, és ahol nem azok, ott tar-
tózkodnunk kell a sokszor könnyen adódó következtetésektôl (például ez a fogalom 
esetleg nem létezik az adott közösségben, vagy a megkérdezett nem akar válaszolni, 
a kitérô válasz adekvát, stb.).
A kérdésfelvetéssel szemben a válaszadás félreértésénél a leggyakoribb eset az volt, 
hogy egy bizonyos szót nem értettem a szövegben. A következô interjúrészlet Ujban-
nal errôl árulkodik:
„– Aztán azt is mondták Konoohojról, hogy látóember (körböchchü) volt. Ezért 
gyakran meg is látogatták messzirôl, egészen Kurbuhakhból is jöttek.
– Csak azért, mert nem látott? [A szaha ’látó’ szót nem ismerve azt gondoltam, 
hogy a lát ige valamilyen tagadó formájú változata (kör+böt) szerepelt.]
– Hogyhogy nem látott? Nagyon is látott, sokat vadászott is, igen jól lôtt!
– De nem azt mondta, hogy nem látott?
– Nem, látott ô, csak olyan sámán [ezt a szót a szaha mondaton belül is oroszul 
mondta] volt.”12
Az interjú folyt tovább, és Ujban el is magyarázta nekem a szó jelentését, befeje-
zésképpen pedig elmondta, hogy Konoohoj igazából nem is volt sámán – csak látó-
ember (körböchchü). A gyûjtés során tehát leggyakrabban már az interjú alatt kiderült, 
hogy egy bizonyos szót nem értek, máskor azonban (ahogyan ez a felvételek vissza-
hallgatásakor egyértelmûvé vált) nem. Nehezebb volt a helyzet a helynevek értelme-
zésénél, amelyeket elsô alkalommal gyakran hibásan jegyeztem le. Ezeket késôbb a 
falvakban található közigazgatási és kaszálófelosztási térképek segítségével a falvak 
kaszálóinak kijelöléséért felelôs személlyel végignéztük és javítottuk.





























Az eltérô szaha nyelvi kódok és stílusok használata szintén problémát okozott 
gyûjtés közben. Ez a nehézség különösen Küpben jelentkezett, ahol igen sok orosz 
eredetû szóval fejezték ki magukat a helyiek, és ahol a szaha nyelv használata és szó-
kincse jelentôsen eltért az általam Jakutszkban tanult és Közép-Jakutiában használt 
nyelvtôl. Interjúalanyaim eleinte még szégyellték is magukat, hogy nem tudnak meg-
felelô választékossággal beszélni szahául, és kezdetben az interjúk során nagy szám-
ban vettem fel nyelvi szempontból fontos magyarázó részeket. A késôbbi felvételek 
jól mutatták azt, hogy miképpen oldódtak a nyelvhasználatban azután a küpiek, aho-
gyan valamennyire elsajátítottam a helyi regisztereket. Végül meg kell jegyeznem, hogy 
szinte mindegyik interjú esetében a lejegyzés során találtam olyan szavakat, amelye-
ket nem tudtam hallás után értelmezni.
A nyelvi problémák harmadik típusát a kommunikációs helyzetekbôl való kimaradás 
okozta. Ez eleinte igen gyakran azt jelentette, hogy hazaküldtek, vagy udvariasan tud-
tomra adták, hogy ha nem tudunk tovább beszélgetni, akkor mindenkinek jobb, ha 
távozom. Ez gyakran megesett például a tandai röplabdacsapat edzéseit követô, fûtô-
házbeli „tanyázások” alkalmával. Innen mindig hazakísértek az öltözködés és a radi-
átorvízben való zuhanyzás után, nehogy bajom essen éjszaka (nehogy egy kutya vagy 
egy részeg ember megtámadjon). Késôbb jöttem rá, hogy ezek a tanyázások a férfi -
társadalom nyílt beszélgetéseinek legfôbb és legzártabb színterei közé tartoznak, aho-
vá késôbb azután bebocsátást nyerhettem, mert érdekelte ôket a véleményem a meg-
vitatandó kérdésekrôl. Azaz egy idô után érdekesnek és kívánatosnak tartották, hogy 
én is ott maradjak velük egy kicsit pletykálni. Ehhez hasonló jelenség volt a küpi ta-
nári szobában való tartózkodásom is, amely eleinte a puszta jelenlétemre szorítkozott, 
késôbb viszont kollégáim maguk igyekeztek bevonni engem az aktuális iskolai problé-
mák megvitatásába.
A nyelvi nehézségeket nem érdemes tehát (különösen nem az orosz nyelv ismere-
tével vagy egy megfelelô tolmács segítségével) megoldható problémának tekinteni 
Jakutiában, ahogy más terepen sem. A helyi nyelv ismerete a közösség és a gyûjtô 
közötti kölcsönösség igényén túl alapvetô feltétele annak, hogy a kutatott közösség 
beengedje a gyûjtési játékba a gyûjtôt, feltételezve róla azt, hogy nyelvi ismeretei alap-
ján képes részt venni benne, illetve azt, hogy ez számukra is érdekes, értékes kommu-
nikációs helyzetet alakít ki.
Következtetések
A terepmunka jelentôségérôl, módszertanáról számos tanulmány és könyv született, 
emiatt talán úgy is tûnhet, hogy e kérdés ismételt tárgyalása nem más, mint az ant-
ropológusok köldöknézése. Ennél azonban jóval többrôl van szó. Az olyan puha és 
kvalitatív adatokkal dolgozó kutatási területeknek, mint az antropológia, nagyon nehéz 
tudománymetodológiai szempontból legitimálni az eredményeit. Az antropológiai 
kutatást ezért némely antropológus nemcsak tudományos munkának, hanem mûvé-
szetnek, regényírásnak is tekinti (Leach 1996:46). Más antropológusok pedig a tudo-
mányos következtetések levonása, azaz a megfi gyelés helyett inkább a beavatkozásra, 
vagyis a részvételre helyezik a hangsúlyt (Greenwood–Levin 2007; de Laine 2000:2). 
























A tudományos legitimáció megteremtése mégis alapvetô követelmény az antropoló-
giával szemben, mivel az elengedhetetlen feltétele a keményebb adatokkal dolgozó 
egyéb társadalomtudományokkal való párbeszédnek.
Az antropológiai esettanulmányok, azaz a terepmunkák és azok leírásai éppen ezért 
különösen fi gyelmes módszertani megalapozást kívánnak. Ez a megalapozás azonban 
a publikációk jelentôs részében nemcsak ismeretelméleti jellegû, hanem retorikai is. 
Vagyis a résztvevô megfi gyelés bemutatása vagy a befogadás eseményeinek leírása 
gyakran nem megmagyarázza vagy értelmezi az adatgyûjtés hitelességét, érvényessé-
gét, hanem az antropológusi önreprenzentáció egyik eszközeként mûködik. Ez olyan 
retorikai eszköz, amelynek használatát nem lehet elkerülni, és mára (kimondatlanul 
is) elfogadott és elvárt része az antropológus érvelésének és az antropológiai tanul-
mányoknak, könyveknek. A szintén számos problémát felvetô nyelvismeret kérdéseit 
ezzel szemben sokkal ritkábban (tipikusan a nyelvészeti antropológiai munkákban), 
az ismeretelméleti problémák tárgyalásakor vetik fel nyíltan az antropológusok. Talán 
túlzónak tûnik a Robbins Burling által lefestett tragikus kép az antropológusok nyelvi 
kompetenciáinak hiányáról, az azonban kétségtelen, hogy ebben az egyébként igen 
fontos ismeretelméleti kérdésben meglehetôsen kevés módszertani szaktanulmány 
született. A kutatói önreprezentáció és az ismeretelméleti alapvetés elválasztása nem-
csak a puha adatokkal dolgozó antropológián belül nehéz feladat, hanem más társa-
dalomtudományok esetében is. E tanulmány arra kívánt rámutatni, hogy ez az elvá-
lasztás az antropológia esetében – éppen az adatgyûjtés módszertani sajátosságai 
miatt – különösen fontos feladat és jelentôs kihívás.
JEGYZETEK
 1. A terepmunka a néprajzkutatás, az antropológia és az etnológia számára egyaránt alapvetô ku-
tatási eljárás, ezért a tanulmányban nem térek ki az egyes megközelítésmódok közötti módszer-
tani különbségekre, és a három kifejezést szinonimaként kezelem.
 2. Létezik azonban olyan nézet is, amely szerint az antropológiai kutatás (anthropology) és a nép-
rajzi leírás (ethnography) között jelentôs episztemológiai különbség mutatkozik (Ingold 2007).
 3. Például Julie Cruickshank több mint tízéves Yukon menti terepmunkája alatt más jellegû fel-
adatokat is ellátott (Cruikshank 1988).
 4. Waldemar Jochelson például terepmunkái alkalmával több múzeumnak is gyûjtött (Mészáros 
2001).
 5. Az elfogadott különállás résztvevô megfi gyelésként való értelmezése teljesen általános az ant-
ropológiában. Wayne Fife Pápua Új-Guineában a helyi iskola hátsó padjában ülve és jegyzetel-
ve fi gyelte meg az oktatás menetét. Ezt a gyûjtési módszert (amely kétségtelenül az elfogadott 
különállás egyik típusának tekinthetô) a szerzô résztvevô megfi gyelésként mutatja be módszer-
tani munkájában (Fife 2005:72–74).
 6. Powdermaker egy tánccal együtt járó szertartás leírásakor számol be kételyeirôl, vagyis arról, 
hogy az ô jelenléte és „együtt táncolása” mennyiben teszi ôt e közös táncélmény – a helyiekhez 
hasonló – részesévé (Powdermaker 1966:115–116).
 7. „Iti symyjata: Togho Roma eppitej buoluo. Min öjüm khoppot. Khomoltolookh. Many ystaaty-
jagar killerime!” L. I. S., Küp, 2004.






















 8. „Min ehem D’ögöör ete, khos aata Iirde D’ögörsö dien, ald’arkhajdaakh menik kihi ebit ühü. Naar 
süüre-kötö syld’ar kihi oghoto. Onton iirbit uol dien aattaakh ete. Toghuhuon saahygar dyly 
olorbut. Biirde tiis tüspeteghe. Chebdik kytyghyras kihi ette. Süürük emie. Kyra ssaspar min da 
süürerim körbütüm, tenge huokh ete.” R. A. A., Tüüleekh, 2003. július 14.
 9. A társadalmi és a szubjektív szembeállításának részletes kritikáját lásd Reyna 1997.
10. „Dialectic of objective structures and incorporated (subjective) structures which operates in 
every practical action” (Bourdieu 1990:41).
11. „– Ol aata aan bastaan tuora kihi kurduk olorbukkun manna, Küpke.
– Tuora kihi? Min tuora kihibin d’ien bukatyn sanaabataghym. D’onnorum da baar etiler manna, 
aghabyn ügüs kihi biler ete. Otton eppitiim kurduk manna da iitillibitim.
– Söp, min atynnyk yjytaary gymmymtym. Kimniin kepseppikkinij, körsübükkünüj?
– Oskuolagha üleleemmin barlyaryn kytta bekke syld’ybytym. Kepseter dien? Kuchcha barylaryn 
kytta kepsetiekhkhin söp.” V. J. A., Küp, 2005. február 5.
12. „– Otton Konoohoj suragha körböchchü ete. Bilgeleteeri yraakhtan kelbitter kiniekhe. Össö 
Kurbuhakhtan daghany.
– Togho dien körböt ete?
– Körböt duo? Es, kini olus bulchut, bekke tabar kihi ete.
– Otton en körböt, dien eppeteghin duo?
– Kini körör, da körör ete. Kini shaman kurduk kihi ete.” I. I. G., Beerija, 2003. január 9.
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Participant observation, rapport and language skills. 
Notes on the credibility of anthropological fi eldwork
According to anthropological methodology it is principally fi eldwork what provides anthropological 
research with empirical data. As a result conducting fi eldwork does not only contribute to the bet-
ter understanding of a community or a research problem but it establishes the authority of the 
anthropologist on a certain subject as well. Conducting fi eldwork, as well as processing fi eldwork 
data raises a number of epistemological questions in the course of creating anthropological knowl-
edge. 
Based on my own fi eld experience in Siberia I tackle on three interrelated problems regarding to the 
credibility of anthropological fi eldwork. Participant observation as a method of understanding the 
“native point of view” has been salient in anthropological scholarship after Malinowski’s fi eldwork 
in Omarakana. The postulated position of the anthropologist as “marginal native” is, however, 
rather illusionary and problematic. Then I argue that stories in fi eldwork accounts about anthro-
pologists getting in rapport with the native community are rather rhetorical cliches than descriptions 
of moments of real epistemological breakthrough. And lastly I examine how language skills effect on 
the credibility of data recorded during interviews. I conclude that it is diffi cult to detach in anthro-
pological methodology what an epistemologically valid answer for credibility problems and what a 
rhetoric strategy of the anthropologist’s self-legitimisation is.


























A pueblóindiánok küzdelme 
a kulturális túlélésért
„Bár a modern világban élünk,
szeretnénk közel maradni a természethez,
az ôsi módszerekhez és tradíciókhoz.”
(Red Bird)
Az észak-amerikai indiánok számára napjaink központi problémája, hogy miként 
tudják konzerválni „valódi” indián életmódjukat, miközben számtalan külsô és bel-
sô tényezô hat az indián hagyományok fenntartása ellen. A történelem során be-
következô külsô gazdasági és egyéb hatások inkább tovább gazdagították, semhogy 
felváltották volna az indiánok meglévô gazdasági és kulturális gyakorlatát, kilátá-
saik a 21. században egészen biztatónak tûnnek. Az általam vizsgált új-mexikói 
pueblóindián közösségben az utóbbi tíz évben mikroszinten is legfôbb célként tûzték 
ki az összetartás érdekében a szertartásokon való aktív részvételt, a nyelv megôrzé-
sét, a szocializációs folyamat fejlesztését. Alapvetô elvárás, hogy míg a közösség 
támogatja az egyes embereket, az egyének is vegyenek részt a közösségi életben. 
Egyedülálló ennek a közösségnek a kezdeményezése, melynek átfogó programja 
egyszerre irányul a saját kultúra megismerésére, valamint megôrzésére a külsô világ 
feltételei között is.
Az észak-amerikai indiánok számára – hasonlóan más indián közösségekhez – nap-
jaink központi problémája, hogy miként tudják konzerválni „valódi” indián életmód-
jukat, miközben számtalan külsô és belsô tényezô hat az indián hagyományok fenn-
tartása ellen.
A történelem során bekövetkezô külsô gazdasági és egyéb hatások (spanyol, mexi-
kói, kora amerikai elnyomás, a szövetségi kormány számos asszimilációs törekvése) 
inkább tovább gazdagították, semhogy felváltották volna a pueblóindiánok meglévô 
gazdasági és kulturális gyakorlatát. A spanyol uralomnak, a bentlakásos oktatási rend-
szernek és a katolicizmusnak számos jegyét ma is felfedezhetjük, de mindez az alap-
vetô kulturális normákat nem tüntette el.
A pueblóindián emberek kilátásai a 21. században egészen biztatónak tûnnek; ezt 
nemcsak napjaink kutatásainak (és jelen kutatásnak) az eredményei támasztják alá, 
hanem történelmi és kulturális jellegzetességeik is, ami folyamatos jelenléttel párosul 
a domináns amerikai kultúrán belül.
Jelen tanulmányban azokat a változásokat szeretném bemutatni, melyek a pueb-
lóindián törzseket érintették az elmúlt évtizedekben, illetve azokat az erôfeszítéseket, 
melyeket az indiánok tettek saját kultúrájuk megôrzése érdekében a domináns kultú-
ra erôteljes hatásaival szemben. Ezen belül is az egyik konkrét törzs, Cochiti puebló 
esetét vizsgálom.

















Az összegyûjtött tapasztalatok egy féléves Új-mexikói, az albuquerque-i egyetem 
hallgatójaként – 2006-ban – végzett terepmunka eredményei. A gazdaságantropológia 
eszköztárát felhasználva vizsgáltam a gazdasági fejlôdés kulturális hatását a pueblóin-
diánoknál, melyhez elsôsorban a résztvevô megfi gyelés, másrészt a mélyinterjús tech-
nika módszerét hívtam segítségül. A kutatásnak kétféle célja volt: egyrészt megismer-
ni és bemutatni az Új-Mexikóban élô pueblóindián társadalmat, másrészt feltérképez-
ni azokat a tényezôket, amelyek megmutatják, hogy milyen módon változott a több 
évszázados hagyomány az elmúlt fél évszázad erôteljes külsô – elsôsorban gazdasági 
– hatásainak következtében.
A társadalmi és gazdasági életben bekövetkezô változások
A 20. század második felében bekövetkezett változások számtalan szándékolt és nem 
szándékolt választ váltottak ki a pueblóindián közösségekbôl. S bár sok tekintetben 
problémákat szült a kialakult helyzet, az új kihívások egyben új lehetôségeket is rej-
tenek magukban.
Bentlakásos iskolák
A változásokra ható erôk között elsôként az indián ügyek hivatalának bentlakásosis-
kola-programját kell megemlítenünk. Ez a gyakorlatban azt jelentette, hogy az indián 
gyerekeket a családjuktól több száz, nemritkán több ezer kilométeres távolságban he-
lyezték el. Családjukkal hosszú évekig nem érintkezhettek, nyelvüket nem használhat-
ták. A bentlakásos iskolák programját már a 19. század végén elkezdték, aminek célja 
az amerikai indiánok „civilizálása” volt azáltal, hogy az oktatáson keresztül deszocia-
lizálják ôket törzsüktôl (Adams 1988). Az indiánok elmozdításának másik célja a re-
zervátumrendszer megszüntetése volt. Az iskola elvégzése után a kormány anyagi 
ösztönzôkkel támogatta a városban való letelepedést, remélve, hogy így beolvadnak a 
többségi társadalomba. Az ily módon távol maradók, ha késôbb vissza is tértek szülô-
falujukba, már merôben más szemléletmóddal közelítették meg a belsô ügyeket, kap-
csolatokat, mint ahogyan az kívánatos lett volna a közösség szempontjából.
„Szóval én nem akarom csak a spanyolokat hibáztatni, és azt, ahogy a pueblóindi-
án emberekkel bántak, és ahogy kihatottak az életükre. Merthogy ott voltak az iskolák 
is, az amerikai kormány korai idôszakától kezdve, délnyugaton az 1800-as évek végé-
tôl. Bentlakásos iskolákat alapítottak, ahová elvitték a pueblóindián gyerekeket és más 
indián gyerekeket, messze a falujuktól, hosszú évekre. A cél az volt, hogy kiszakítsák 
a gyerekeket saját kultúrájukból és közösségükbôl. Még nyárra sem jöttek haza. Sokan 
meg is haltak az egyedülléttôl, a magánytól. Ez is a kormány egyik eszköze volt a tel-
jes asszimiláció eléréséhez. Ez borzasztó tragédia volt. És ez ment évtizedeken keresz-
tül, és vagy száz ilyen iskolát alapítottak az országban. Választási lehetôség nem volt, 
mert mikor megérkezett a falvakba a kormány kocsija, sokan megpróbálták elrejteni 
gyerekeiket, de erôvel elvitték ôket.” (Romalda.)

























„Én magam is bentlakásos iskolába kellett menjek sok évvel ezelôtt. És azért voltak 
ott jó dolgok is. Például sok házasság is ott született. Ezek persze kellemes emlékeket 
is adtak az egészrôl. Meg aztán míg a falvakban nagy volt a szegénység, az iskolákban 
napi háromszor kaptunk enni. De persze ez nem kárpótolt sok mindenért.” (Idôs asz-
szony, Cochiti.)
Városba áramlás
A 20. század második felétôl a világban globálisan jelentkezô társadalmi és gazdasági 
változások a pueblóindián törzseket is elérték. A korábban a közösségi gazdaság alap-
jául szolgáló mezôgazdaság sok helyen hanyatlásnak indult, a közösségen belüli élet-
vitel is megváltozott. A többségnek el kellett hagynia a szülôfaluját, és városi munka 
keresésére kényszerült. Azok, akik távol a falutól dolgoztak és éltek, már nem tudtak 
részt venni a közösségi munkákban, a társadalmi és szertartási életben. A tradicioná-
lis életmód – mely az agrárgazdaságon alapult – veszélybe került, s kezdtek meglazul-
ni a belsô társadalmi kötelékek is.
Közeli munkaalkalom híján sokan máshol keresnek megélhetési lehetôséget. A távol 
maradók egyre növekvô aránya a korábban jól mûködô, családon belüli és családok 
közötti reciprocitáson alapuló kapcsolatrendszert gyengíti. Cochitiben ma körülbelül 
a közösség fele él a falun kívül. A faluban élôk és dolgozók többsége tradicionális kéz-
mûvestermékeket készít, bár a kézmûvesek száma is rohamosan csökken.
„Én szerencsés vagyok, itt tudtam maradni. Oda-vissza utazom Cochiti és Albu-
querque között. A feleségem, aki tanár volt, már nyugdíjba ment két éve. Öt gyerekünk 
van (ez ma már nem annyira általános, de akkor még az volt). A legnagyobb lányunk-
nak három gyermeke van. Neki nincs egyetemi diplomája, ô a pueblóban lakik. A má-
sodiknak két gyereke van, a harmadik lányunknak egy. A legjobban képzettek termé-
szetesen távol a pueblótól dolgoznak.” (Joseph.)
A falun kívüli munka sokszor az egyéni perspektíva és értékrend alapvetô megvál-
toztatását jelentette. Sokan átvették a domináns társadalom elkötelezôdését a gazda-
sági növekedés és fejlôdés iránt, melyet a túlélés és a siker alapjának tekintettek. Sokan 
támogatták a szövetségi irodák fejlesztési programjait.
Az egyik ilyen legátfogóbb program volt például a közösségi épületek renoválása. A 
felújítási program azonban azt is elôírta, hogy milyen módon kell ezeket a munkákat 
elvégezni, milyen anyagokat kell használni. Ezek mind olyan anyagok voltak, melyek 
minôségükben jóval felülmúlták a régi módszereket és alapanyagokat. Például a kivá-
kat1 nem lehetett vályogtéglából renoválni, hanem sokkal idôállóbb anyagokat kellett 
használni, mint például a beton. A vályogot korábban évente újra kellett burkolni, hogy 
megvédjék az elkopástól. A kivák újratapasztása egyike volt azon közösségi munkák-
nak, amelyek összehozták az asszonyokat minden évben. Ez ugyanakkor sokkal több 
is volt egyszerû munkánál, hiszen fontos vallási funkciója is volt. A friss agyagréteget 
csupasz kézzel vitték fel az épületre. Így kézlenyomatuk ott maradt az épületen, mely-
lyel asszonyi áldásukat is kifejezték a közösség felé. A nyilvános épületek modernizá-
ciója már nem igényli a folyamatos ápolást, ami egyúttal egy olyan fórumot is eltün-
tetett, mely hozzájárult a közösségi összetartáshoz (McKnight 1995).2

















A turizmus fejlôdése és a kaszinók
A turizmus kérdése mellett nem lehet szótlanul elmenni, hiszen ez a leggyorsabban 
növekvô gazdasági tényezô napjainkban az 1980-as évek óta. Az indián emberek ma 
már tudatosan használják fel segítségül a kulturális turizmust egyedi életvitelük meg-
mentéséhez, a kulturális túléléshez.
Viszonylag új lépés, hogy a pueblóindiánok felvették saját terveikbe is a „puebló-
turizmus” iparágat. A turizmus tudatos felhasználásával és kézben tartásával ôsi in-
dián kultúrájuk túlélését szeretnék támogatni. A turizmus ehhez két módon járul 
hozzá: egyrészt az anyagi javak növekedésével, hiszen a befolyó bevételeket közössé-
gi célokra használják fel; másrészt a pueblóindián kultúra ily módon való felértékelô-
dése büszkeséggel tölti el ôket, hiszen azzal, hogy saját életformájukat helyezik elô-
térbe, önkéntelenül is összehasonlítják másokéval, erôsítve ezzel a legféltettebb ge-
neráció, a fi atalok identitását, kapcsolatát saját kultúrájukkal.
A tizenkilenc puebló maga állította fel saját kulturális központját (Pueblóindián 
Kulturális Központ) azzal a céllal, hogy az indián kultúráról a kívülállók által festett 
torz képet „helyreállítsák”, és saját interpretációjukban mutassák be magukat. A ki-
állítás, a bemutatók és a kulturális programok mellett a központban kereskedelmi 
egységeket is felállítottak, ahol lehetôséget biztosítanak mûvészeik bemutatkozására, 
aminek bevétele szintén az adott törzshöz folyik vissza.
És végül, de nem utolsósorban a turizmus ösztönözte gazdasági fejlesztések által 
megteremtett munkahelyek lehetôséget adtak az embereknek arra, hogy jövôjüket sa-
ját földjükön tudják elképzelni, erôsítve ezzel a közösségi szellemet.
A pueblók emellett megalapították saját vállalkozásaikat, melyek közül az egyik 
legújabb és leggyorsabban fejlôdô tevékenység az indián kaszinók mûködtetése. A 
rezervátumok területén felépített kaszinókat3 az Egyesült Államokat kormánya azért 
hagyta jóvá 1988-ban, hogy az indián törzsek tudják mibôl növelni bevételeiket. Je-
lenleg a tizenkilenc pueblóból már tizenegy létesített kaszinót. Az elsô kaszinók 
1994-ben épültek. A legtöbb puebló bevételének döntô hányada a kaszinók üzemel-
tetésébôl származik.
Mára kialakult egy kifejezetten az indián rezervátumokban létesült, kaszinókra irá-
nyuló turizmus, mely sok helyen kényelmes szálláslehetôséget és egyéb szolgáltatá-
sokat (fi tneszcenter, golfpálya, golf- és teniszversenyek szervezése, uszoda, éttermek, 
konferenciatermek) is kínál. A kaszinókat mûködtetô törzsek egyedülálló atmoszférát 
kínálnak a látogatóknak. Azokban a rezervátumokban, amelyekben beindult a mûkö-
dés, azt is remélik, hogy ezzel megváltoztatják a rezervátum „élô múzeum” jellegét. 
Azt remélik, hogy a látogatók inkább a pueblóktól és a szent helyektôl távol lévô szó-
rakozási lehetôségek iránt érdeklôdnek majd, és kevésbé zavarják a falu mindennap-
jait. Ezért is telepítették a kaszinókat a falvaktól távolra, a rezervátumok szélére, közel 
az autópályához.
De mit is jelent pontosan a kaszinók mûködtetése az egész közösség számára? 
Amellett, hogy fontos bevételi forrást jelent, jelentôs számú munkahelyet is biztosít. 
Ezeknek döntô hányadát a helyi indiánok töltik fel (de természetesen dolgoznak ott 
más törzsekhez tartozók, illetve fehér munkavállalók is). Pojoaque pueblóban például 
a kaszinó a hetven-nyolcvan százalékos munkanélküliséget nullára csökkentette, hi-

























szen mindenkinek tudtak munkalehetôséget biztosítani, aki ott akart dolgozni. A ha-
szon a törzs javára folyik vissza, melyet oktatási célokra (például ösztöndíjat, tandíj-
támogatást biztosítanak a fi ataloknak), egészségügyre vagy egyéb belsô szolgáltatások 
kiépítésére (például számítógépek vásárlása a helyi könyvtár számára, rendôrség, tûz-
oltóság fejlesztése) használnak fel (Dennis 1994).
Mára már úgy tûnik, hogy a turizmusnak (és kaszinóknak) köszönhetôen a pueblók 
sokkal biztosabb anyagi forrásokkal rendelkeznek az elmúlt pár év fejlesztései követ-
keztében, mint korábban. A pueblóindiánok, akik ma már hatni is tudnak a turizmus 
alakulására, kultúrájukat politikai pozíciójuk megerôsítésére is igyekeznek felhasznál-
ni. Bár ezeket a forrásokat a törzs jövôjének biztosítása érdekében használják fel, ez 
mégis számtalan veszélyt rejt magában a közösségre nézve.
A pueblóindiánok teljesen tudatában vannak annak, hogy egyfajta bizonytalan egyen-
súlyt kell fenntartaniuk az ôsi tradíciók és tudás, valamint a 21. század technológiai 
és gazdasági nyomása között. A modern tendenciák világszerte a homogenizáció, a 
fogyasztói társadalom felé hatnak, ami éppen az alapvetô indián értékeket gyengíti.
Az említett pozitív és negatív következmények miatt a turizmust (és a kaszinókat) 
maguk a törzsi tagok is ellentmondásosan ítélik meg (Carey 2001).
Család, szocializáció
A család szintjén mind strukturális, mind funkcionális változások bekövetkeztek. A 
kiterjedt családi forma helyét az elmúlt húsz évben – az amerikai kultúra és gazdaság 
egyre érezhetôbb befolyása következtében – a nukleáris család veszi át (Benjamin et 
al. 1997).
„Nekem kilenc testvérem volt. Édesanyám elvesztett három gyermeket. Így most 
hatan vagyunk. A gyerekeim generációjában már inkább a három gyerek a jellemzô. 
Egyre csökken a gyerekek száma. A változás a gazdasági változásokon is múlt. A szü-
leimnél még természetes volt a sok gyerek. Habár nehéz volt etetni ôket, de sokat 
segítettünk a földmûvelésnél.” (Joseph.)
A családok nukleáris egységekre bomlása nagymértékben köszönhetô a házépítési 
projektnek is, mely gyakorlatilag fi zikailag szétválasztotta a családokat. A fi atalabb ge-
nerációk kiköltöztek a falu szélére, nagy, kertes házakba, míg az idôsebbek még bent 
maradtak a fôtér közelében. De mindez természetesen egyenes következménye volt a 
városi életformának és munkának is. Sokaknak, akik nem is költöztek el, de munkát csak 
a városban találtak, a napi ingázás mellett már nemigen jutott idejük a közösség ügye-
ivel foglalkozni, hiszen a család tagjai sem tudtak elegendô idôt szánni egymásra.
„Mára nagyon megváltozott a falu szerkezete. Régen a házak a fôtér körül voltak. 
De elkezdôdött a HUD (housing urban development). Az állam új házakat épített a 
puebló körül, melyeket egészen kedvezményesen és hosszú távú fi zetéssel (har-
minc-negyven év) lehet megvásárolni. Elvándorlási folyamat indult be a falu régi ré-
szeibôl.
Korábban mindenki közel volt. Beszélgettünk egymással, megosztottuk a dolgainkat. 
Én a nagymamámnál laktam. Én voltam a legidôsebb, én vigyáztam rá. Ha kellett va-
lami, csak átszaladtam a szüleimhez. Most akik már a falu szélén vannak, nemigen 

















látják egymást. Persze ezek az új házak már sokkal kényelmesebbek. A régiekben 
két-három szoba volt egy nagy családra. Az új házakban négy-öt hálószoba is van egy 
kis családra.
A közösségi élet fellazult, önzôbbek az emberek. Korábban sokkal közösségorien-
táltabbak voltunk.” (Romalda.)
Mindezek a változások jelentôsen kihatottak a gyerekek szocializációs folyamatára 
is. A hagyományos szokások szerint a gyermekek oktatását és nevelésének felelôssé-
gét a nagycsaládok, klánok tagjai osztották meg egymás között. A gyermekek napi 
kapcsolatban voltak a nagyszülôkkel, nagynénikkel, nagybácsikkal, akiktôl közvetlenül 
megtapasztalhatták, átvették a közösségi értékeket, gyakorlatokat, ôsi tudást. Így adta 
át tudását észrevétlenül az idôsebb generáció a fi atalabbaknak. A gyerekek szinte fo-
lyamatosan a felnôttek közelében voltak: részt vettek a munkákban, a szertartásokra 
való felkészülésben. Így közelebb érezhették magukat az egész közösség komplex mû-
ködéséhez, közös múltjukhoz.
A családokban bekövetkezett változásokkal a fi atal szülôk egyedül maradtak a gye-
rekneveléssel. Távol kerültek az idôsebb generációtól, és az iskolának, illetve munka-
helyüknek köszönhetôen sokkal folyékonyabban beszélték az angolt, mint saját nyel-
vüket. Olyannyira, hogy már otthon is angolul beszéltek, és eleve angolul szocializál-
ták gyerekeiket is. A kicsik gyakorlatilag semmit nem beszéltek keresanul, azon a 
nyelven, melyen nagyszüleikkel tudnának beszélgetni. Így amennyiben az idôsebb ge-
neráció tagjai nem tanulnak meg angolul, a fi atalabbakkal való kommunikációnak még 
a lehetôsége is elvész.
A gyermeknevelésnek azonban nem csak a nyelvhasználat a kritikus pontja. A vá-
rosban dolgozó szülôknek egyre kevesebb idejük van a társadalmi eseményeken való 
részvételre. Ez azt jelenti, hogy a gyerekeket is kevesebb közös tevékenységbe vonják 
be, így hiányoznak azok a fórumok, ahol elsajátíthatják azokat a képességeket, tudást, 
megértést, amelyek kritikus jelentôségûek a közösségi örökség folytonosságában. Bár 
sok szülô megpróbálja olyan módon nevelni gyerekeit, ahogy azt az ô szülei tették, 
mégsem tudják ugyanazokat a körülményeket megteremteni. Azzal, hogy a gyerekek 
távol vannak, és a nyelvet sem beszélik, egyre inkább elvesztik annak lehetôségét, hogy 
fenntartsák kapcsolatukat ôsi kultúrájukkal.
Visszaáramlás a faluba
A törzs túlélését fenyegetô problémákat felismerve az elmúlt néhány évben vissza-
áramlás fi gyelhetô meg a falvakba. A törzs tagjai fontosnak tartják múltjuk, hagyomá-
nyaik megôrzését. Sokan nyugdíjba vonulásuk idején visszaköltöznek, mint ahogyan 
egyik ismerôsöm is mesélte:
„Pár hónap múlva nyugdíjba megyek. Most már rá fogok érni, és úgy szeretnék nyu-
godtan élni, ahogy egy pueblóindián emberhez méltó. Van egy kis földünk. Azzal 
szeretnék foglalkozni.” (Joseph.)
A fi atalok közül is aki távol kerül, jövôbeli tervei között szerepel, hogy mihamarabb 
visszatérjen. Sokan kifejezetten azért térnek vissza, hogy megszerzett tudásukat, ta-

























pasztalataikat törzsük fejlôdése, segítése érdekében használják fel. Számos magas 
rangú vagy közéletileg aktív pueblóindián tett így:
„Ilyen az igazgatónk is [értsd: a Pueblóindián Kulturális Központ igazgatója], aki 
Washingtonban dolgozott, igen jól keresô munkája volt, és most visszajött, hogy kö-
zel legyen a szülôfalujához. Hogy segíthessen nekünk.” (Romalda.)
Akik városi környezetbe kerültek, az elmúlt években, évtizedben szintén kezdenek 
visszafordulni a falu felé, új ötletekkel a közösséggel, illetve a gazdasági fejlesztéssel 
kapcsolatban. Ezek a fi atalok azon vannak, hogy segítsenek megoldást találni a gaz-
dasági függetlenedéshez (Griego 1995), a kultúra megôrzéséhez.
A tudás mint eszköz
A mai pueblóindián életrôl, kulturális szokásokról viszonylag kevés friss írásos anyagot 
találhatunk. A legtöbb leírást a 19. század végi és 20. század eleji antropológiai kuta-
tásokból olvashatjuk. Ezek a mûvek bemutatják a pueblóindiánok társadalmi struktú-
ráját és kulturális normáit, alapvetôen inkább euroamerikai perspektívából, mintsem 
egyfajta belsô, pueblóindián értelmezésen keresztül.
Az elmúlt tíz-tizenöt évben azonban újra nagyobb sûrûséggel jelennek meg cikkek 
(de a korábbiakhoz hasonló terepmunka-leírás azóta sem született). Azonban a szer-
zôk többsége ma már maga is indián, az oktatás fejlôdésének köszönhetôen. Ôk – töb-
ben a PhD fokozat megszerzéséig is eljutottak – megszerzett ismereteiket arra hasz-
nálják, hogy tudásukat szülôfalujuk segítségére fordítsák (pédául oktatással, programok 
kidolgozásával, kapcsolatépítéssel stb.).
A 20. század második felében tapasztalható korlátozott számú szakirodalom szá-
mos okra vezethetô vissza. Egyrészt kevés kutatást engedélyezett a pueblók vezetô-
sége, szkepticizmussal és ellenszenvvel fordultak a kutatók felé, hiszen a számtalan 
külsô kutató által végzett korábbi feltáró jellegû leírás nem sok hasznot hozott magá-
nak a közösségnek. Másrészt azzal, hogy korábban lehetôséget adtak kívülállóknak 
arra, hogy betekintést nyerjenek féltett belsô kultúrájukba – akik aztán e megszerzett 
tudást publikálva elérhetôvé tették bárki számára –, jelentôs károkat okoztak a törzs-
nek. Emiatt a pueblóindiánok egyfajta sajátos védelmezôformát alakítottak ki saját 
nyelvi, fi zikai és spirituális örökségük megôrzésére. Máig – a többi törzshöz viszonyít-
va viszonylag erôs – elzárkózás jellemzi ôket a kutatókkal szemben bizonyos tabu 
területeken.
A napjainkban újra lendületet kapó írások a társadalmi és kulturális változásokat 
állítják a középpontba. Céljuk nem csupán feltárás vagy leírás, bemutatás, hanem a 
tanulmányok publikálásával a közösség helyzetének javítását, az elmúlt fél évszázad-
ban meggyengült közösségi erô életben tartását, felélesztését célozzák meg.
A tudományos munkák fent bemutatott hullámzása egyértelmûen párhuzamba ál-
lítható a közösségi mozgással: az antropológusok több évtizedes „rohama” után erô-
teljes információs elzárkózás fi gyelhetô meg a külvilágtól. Ezzel párhuzamosan – a 
külsô kényszerítôerôk következtében – az indiánok elvándorlása fi gyelhetô meg a vá-
rosokba, melynek eredményeként a belsô kötelékek meggyengülnek, a törzsi kultúra 

















alapját jelentô normák meginognak. A publikációknak az 1980-as évek után újra meg-
növekvô mennyisége annak eredménye, hogy az indián törzsek maguk ébredtek rá arra, 
hogy kultúrájuk veszélybe került. Megkezdôdött a széles körben megfi gyelhetô vissza-
áramlás a falvakba, a többéves programok kidolgozása. Hagyományaik megmentése 
érdekében használják fel ôk maguk a publikálás eszközét is.
A nyelv megôrzése, az oktatás szerepe
„When the language goes, the culture goes.”
(Romalda)
Az indián közösségek fennmaradása tehát attól függ, hogy miként tudják tagjaik meg-
ôrizni kapcsolatukat az ôsi kultúrával, múltjukkal. Véleményük szerint az alapvetô 
kapcsot a nyelv jelenti, melynek újraélesztése az egyik legfontosabb feladat ma az in-
dián emberek számára.
A nyelv fontossága
Az indián nyelvnek kritikus szerepe van, hiszen ez az eszköze a kultúra átörökítésének 
egyik emberrôl a másikra, egyik generációról a másikra. A nyelv elvesztése a közösség 
saját múltjához, jövôjéhez fûzôdô kapcsolatát gyengíti. Számos területen megfi gyel-
hetô az indián nyelvhasználat gyors eróziója, mely fenyegeti a kulturális és társadalmi 
integrációt.
Mára az indián nyelvek – ezen belül az új-mexikói pueblóindián nyelvek is – jelentôs 
veszélybe kerültek. Észak-Amerikában jelenleg 175 indián nyelvet tartanak nyilván, 
azonban ezek 87 százaléka már a „haldokló” kategóriába került, tehát összesen alig 
több mint húsz azon élô indián nyelvek száma, melyeket ma is beszélnek a fi atal ge-
nerációk is (Romero 2003:23).
A kultúra megôrzésének alapja a nyelv használata, hiszen minden közösségi össze-
jövetel, minden törzsi szertartás és maga a kormányzás is keresan nyelven folyik, olyan 
nyelven, melynek ráadásul nincsen írott formája, a tudást szájhagyomány útján adják 
át a fi atalabbaknak.4
A nyelv alapvetô eszköz a gyerekek gondolkodásmódjának kialakításához. Mikor 
valaki megtanulja a nyelvet, egyúttal azt a kulturális, társadalmi tudást is elsajátítja, 
amelynek segítségével saját világa teljes értékû tagjává válhat. A nyelv használatával 
alakul ki identitása, helye a világban másokhoz viszonyítva.
Az indián nyelvek sok esetben nem is fordíthatók le. Nyilvánvaló tehát, hogy a nyelv 
nem csupán kommunikációs eszköz; visszatükrözi a pueblóindiánok eredetét, kultú-
ráját, történelmét, társadalmát. Elvesztésével a törzsi tudás veszhet el.
Az ôsi nyelv effajta hirtelen eróziója az egyik legkomolyabb tényezô, mely a közös-
séget fenyegeti. A nyelvnek döntô szerepe van a kultúra fenntartásában.
Minden kormányzási szabály vagy bármi, ami a tradicionális bíráskodási és igazga-

























tási rendszerrel összefügg, mind keresan nyelven mûködik. Folyékonyan beszélô veze-
tôk nélkül a kormányzást képtelenség fenntartani hagyományos formájában. A nyelv 
megôrzésének legfontosabb hordozói közé tartoznak a tisztségviselôk, ezen belül is 
alapvetôen a vallási vezetôk, minthogy a vallási élet eseményei – a szertartások és az 
énekek – is teljes mértékben a keresan nyelven alapulnak. A közösség szeniorai rendel-
keznek a legnagyobb tudással a nyelvrôl, ugyanakkor az ô felelôsségük a legnagyobb.
Következésképpen a közösség szóbeliségen nyugvó mûködését kell megismernünk 
és megértenünk, amely alapul szolgál a tradicionális élet és identitás megôrzéséhez. 
A hagyomány folyamatosan jelen van az egész év során, és a közösség szertartási 
életében testesül meg. A közösségi szertartások alapvetô célja annak hangsúlyozása, 
hogy milyen fontos szerepe van minden egyes individuumnak a közösségben, ezzel 
biztosítva a törzs megôrzését és fennmaradását. A nyelv ismerete nélkül lehetetlen az 
ôsi kultúra sajátos szimbólumainak, komplex mûködésének megértése. A következôk-
ben Cochiti puebló példáján keresztül mutatom be, milyen komoly erôfeszítéseket 
tesznek ma ezek a közösségek nyelvük (s ezzel kultúrájuk) újraélesztéséért.
A nyelv eltûnésének problémája
A modernizációs hatások és az elvándorlás miatt a különbözô korosztályoknak egyre 
kevesebb lehetôségük volt a közös munkára, közös beszélgetésekre. A kisgyerekek 
egyre kevesebb idôt töltöttek a felnôttekkel, és a fi ataloknak sem volt alkalmuk tanul-
ni az idôsebb generációtól. Ennek természetes következménye volt a nyelvi tudás 
gyengülése a közösségben, s ilyenformán a közösségi tudás hagyományos átadása is 
folyamatosan gyengült. Egyre csökkent azoknak az idôseknek a száma is, akik egyál-
talán át tudták volna adni tudásukat.
A városba áramlás, a rezervátumon kívüli iskolák és munkahelyek szép lassan visz-
szaszorították a keresan nyelv használatát, és leváltották a mindennapi élethez szük-
séges angolra.
„Ma már nélkülözhetetlen az angol nyelv használata. A saját nyelv kevésbé fontos 
például a munkába állásnál.” (Középkorú férfi .)
Míg ez a folyamat lassú és szinte észrevehetetlen volt a század elsô felében, a 20. 
század második felében hihetetlen mértékben felgyorsult. Cochitiben az elmúlt évti-
zedig a gyerekek szinte alig beszélték a keresant, és a fi atal felnôttek is szinte csak az 
angolt használták.
A súlyos helyzetet felismerve döntött úgy Cochiti körülbelül tizenöt évvel ezelôtt, 
hogy kiemelt hangsúlyt fordítanak a nyelvre, elsôsorban iskolai oktatásán keresztül.
1992-ben állt fel a Cochiti Indián Oktatási Bizottság, mely késôbb lefektette az új ok-
tatási célkitûzéseket, melyek elérésére programot dolgozott ki. Ez a bizottság felelôs az 
összes oktatási ügyért, programért, mely a közösség tagjait érinti. Tagjait Cochiti törzsi 
tanácsa jelölte ki. A legtöbb résztvevô a negyvenes éveiben járt ekkortájt. Ez volt ugyan-
is még az utolsó generáció, amelynek tagjai még viszonylag jól beszélték a nyelvet.
A munkát felmérés elôzte meg a faluban 1993-ban, melynek eredményei alapján az 
elsô, legfontosabb döntés a keresan nyelv újraélesztési törekvésérôl született, melyet 
a törzsi tanács is jóváhagyott.5
























A felmérés keretében a kijelölt bizottsági tagok komoly történeti kutatást végeztek 
saját kultúrájukról, történelmükrôl, iskolai és otthoni szokásokról stb., valamint kérdô-
íves felmérést készítettek a jelen helyzetrôl. Ebbôl kiderült, hogy ha ilyen ütemben 
megy végbe továbbra is e folyamat, a nyelv teljes eltûnése várható pár évtizeden belül, 
ami azt is jelenti, hogy nem lesz senki, aki méltó módon be tudná tölteni a vezetôi 
funkciókat. Az eredmények szépen kimutatták, hogy a harmincöt évesek és idôsebbek 
igen, az annál fi atalabbak nemigen beszélik a nyelvet.
(Egészen az 1990-es évek közepéig nem volt információ a pueblóindiánok nyelv-
használatáról. Csak ekkor kezdtek el – felismerve a veszélyt – ôk maguk felméréseket 
készíteni. Cochitin kívül még Acomában, Lagunában, Santa Anában, Taosban, Tesu-
quében és Ziában készítettek ilyet. Az eredmény hasonló volt: bár a nyelv maga még 
él technikailag, szociológiai értelemben azonban már eltûnôfélben van (Romero 
2003).
A közösségben bekövetkezett veszteség leginkább a tizenéves korosztálynál mu-
tatkozott, hiszen a legtöbben már egyáltalán nem beszélték a keresan nyelvet. Eközben 
még jelen volt az az idôs generáció, amelynek tagjai a hagyományos életforma szerint 
nevelkedtek, és folyékonyan beszélték a keresant. Ez a generáció volt tehát az, amely-
nek fel kellett ismernie az oktatás jelentôségét, illetve hogy arra kell ösztönözni a fi a-
talabbakat, hogy minél többen tanuljanak tovább, és lehetôleg olyan foglalkozást vá-
lasszanak, melynek segítségével meg tudják védeni a közösséget a külvilágtól. (Ennek 
hatására vált a két legnépszerûbb képzéssé a tanári és a jogász szak.)
Az összesített eredmények alapján tervezték meg a jövôbeli feladatokat. A nyelv 
megôrzésére készült terveket sem rögzítették írásban. Ez a közösség vezetôinek dön-
tése volt, mely összhangban áll azzal, ahogyan eddig is fenntartották tradícióikat 
évszázadokon át (Hinton–Hale 2001), és elutasították az idegen kultúrák minden olyan 
elemét, mely bármiféle hatással lehet a hagyományos gyakorlatra.
A megôrzés érdekében 1996-ban indult az elsô program próbajelleggel, melyet szá-
mos más program és fejlesztés követett az elmúlt tíz évben.6
Megoldási kísérletek
Az elsô lépés az iskolai oktatás átgondolása volt. A legtöbb gyerek Cochiti általános 
iskolájában kezdi meg tanulmányait. Az iskola a rezervátum területén található. Így a 
kisebb gyerekek a közelben maradnak, nem kell buszozniuk, a saját kultúrájukban nô-
nek fel, a saját nyelvüket használhatják.
(Korábban számos helyen létesítettek iskola elôtti oktatást a gyermekek számára, 
ahol csak angolt tanultak annak érdekében, hogy megkönnyítsék az iskola megkezdé-
sét, hogy könnyebben „be tudjanak illeszkedni” ôk is a többiek közé az iskolába. Mi-
vel a gyerekek már ilyen korán találkoznak ezzel a nyomással, érthetô, hogy a nyelv 
eltûnésének folyamata felgyorsult. Egyértelmûen az angol lett a preferált nyelv, hiszen 
ezt használják az iskolában, a munkában és így otthon is.)
Ezt a gyakorlatot akarták átformálni. A sokáig kényszerû angol nyelvû oktatást az 
1970-es évektôl váltotta fel a kétnyelvû oktatás lehetôsége sok helyen. A legnagyobb 
történelmi mérföldkônek azonban az 1990-es indiánnyelv-törvény számít, mely ki-


































nyilvánítja az indiánok jogát saját nyelvük használatához, ezzel segítve az indán nyel-
vek életben maradását.
A saját iskolarendszer pozitív eredményei mellett ma is probléma az innen kikerült 
diákok „beilleszkedése” a rezervátumon kívüli, magasabb osztályokba.
„De nagy nyomás van a külsô kultúra felôl is. Például sokan butábbnak tartják az 
indiánokat az iskolákban, mert például kérdezésnél nem jelentkeznek.” (Az Indián 
Központ egyik munkatársa.)
Ezekkel a történetekkel, a viselkedési különbözôségekbôl eredô elôítéletekkel nap 
mint nap találkozhatunk. Ezt érzékelve az indián származású oktatók a fehér tanárok 
számára minden évben indítanak olyan képzéseket, melyek keretében magát az indián 
kultúrát, hagyományokat ismerhetik meg. (Nagyon ritka az olyan anglo-amerikai tanár, 
aki egyáltalán járt rezervátumban, és annak ellenére, hogy jelentôs az indián tanulók 
száma, szokásaikról szinte semmit sem tudnak.)
Több sikertelen próbálkozás után mára már állandó gyakorlattá vált a nyelvoktatás, 
melyet teljes mértékben Cochiti felügyel. A gimnáziumi oktatás már nehezebb kérdés. 
A középiskola már távolabb van a falutól, és több faluból is jönnek tanulók. A közép-
iskolát a körülbelül tizenöt kilométerre lévô Bernalillóban végzik el, vagy a Santa Fében 
lévô St. Catherine’s bentlakásos indián iskolában. Ilyen környezetben nem szívesen 
oktatják saját nyelvüket:
„Az egyetemen egyáltalán nincs keresan oktatás. Bár indiánnyelv-oktatás beindult 
nemrég, de ott a navahó és az apacs nyelvet oktatják. Ha a keresan nyelvet valahol 
oktatják, az a pueblóban van, amit elképzelhetô, hogy az egyetem szponzorál, de 
helyileg bent van a rezervátumban. Ez máig korlátozva van. Biztosnak kell lennünk 
abban, hogy a pueblón belül van, biztonságban. Cochitiben van egy állami iskola, ahol 
beindult a keresan nyelvprogram. És mivel állami iskola, nyitottnak is kéne lennie, 
ahogy legalábbis az emberek ezt értelmezik. De ebben az esetben ez nem egészen így 
mûködik. Van például egy anglo-amerikai tanárunk, aki azt szerette volna, hogy a két 
gyerekét vegyük be a nyelvprogramba. Mikor ezt megtagadtuk, perrel fenyegette meg 
az iskolát és a törzset. Azt mondta, hogy ha ez állami iskola, akkor ennek nem csak 
az indiánokat kell szolgálnia, blablabla. Szóval én találkoztam ezzel a nôvel egy idôs 
barátommal együtt a faluból. Leültünk a tanárral, és elmeséltem neki, miért nem te-
kinthetô a keresan ugyanolyan nemzetközi nyelvnek, mint például a spanyol vagy az 
angol, vagy a francia. Ez egyfajta kulturális tulajdon. Még akkor is, ha ezt nagyon nehéz 
másoknak megérteni.” (Joseph.)
A diákok egyre növekvô hányada tovább folytatja tanulmányait, többnyire az új-me-
xikói egyetemen. Ezt a lehetôséget a törzs ösztöndíjak formájában támogatja, ami 
kedvezô kitörési lehetôség a fi atalok számára. Habár a továbbtanulást a közösség is 
ösztönzi, azok a fi atalok, akik ezt az utat választják, egyúttal a városi életvitelt is vá-
lasztják, ahol már egyáltalán nem kell a keresan, és a fent említett okok miatt nyelvórák 
sincsenek.
„A mi embereink még nem annyira képzettek. Sokan pincérek, vagy egyszerûen csak 
takarítanak. De a képzettségi ráta egyre nô. Százalékban kifejezve nálunk a legmagasabb 
a felsôfokú képzettségûek aránya. A legtöbbjüknek azonban a városban kell munkát 
keresni, mert itt nem tudunk számukra semmit kínálni.” (Red Bird.)
A végsô cél, hogy egy olyan oktatási módszert dolgozzanak ki, mely nemcsak a 
























nyelvet, hanem a cochiti „tudást” adja majd át (a kötelezô matematika, írás, olvasás 
és egyéb tudományok mellett).
Egyértelmû volt, hogy bármilyen nagyszerûen kidolgozott program ellenére az is-
kolai oktatás nem elegendô. Tudatosan törekedtek olyan tevékenységek megszervezé-
sére, ahol a fi atalabbak tanulhatnak az idôsebbektôl, használhatják nyelvüket, újra 
közelebb hozzák a közösség tagjait. Ez megjelenik egyrészt a mikroszinten, egysze-
rûen kisebb csoportok összejövetelével, látogatásokkal a rokonoknál, szomszédoknál, 
mely a múltban mindennapi tevékenység volt. Makroszinten pedig a vezetôk ügyelnek 
arra, hogy minél több olyan alkalom legyen, amely az egész közösséget összehozhat-
ja. Ilyenek például a közösségi munkák (például a közösségi ház felújítása), melyek 
szintén kitûnô lehetôséget nyújtanak a nyelvgyakorlásra. De természetesen ezek az 
alkalmak nemcsak nyelvi szempontból fontosak, hanem segítenek a közösségi szellem 
fenntartásában is. A cél tehát az volt, hogy erôsítsék az összejöveteleket a társadalom 
különbözô szintjein, ösztönözve ezzel a gyakoribb nyelvhasználatot, s remélve, hogy 
így a keresan nyelv visszaszivárog az otthonokba, a mindennapokba is. Mindehhez 
azonban tagadhatatlanul szükséges az összefogás és a szervezett támogatás.
A nyelv újraélesztéséért tett erôfeszítések azóta is központi jelentôségûek a közös-
ség életében. Ahogy a vezetôk egyre tudatosabban bátorították a kezdeményezéseket, 
úgy vett részt egyre több közösségi tag a különbözô revitalizációs törekvésekben. 
Mindez csak megerôsíti a vezetést is abban, hogy megvédelmezzék saját vallásukat, 
kultúrájukat.
„Ma már – tíz év távlatából – szerencsére úgy néz ki, hogy a nyelv megújítása ér-
dekében tett folyamatos erôfeszítések eredményei, bár igen kis mértékben, de lassan 
észrevehetôk, és biztatóak a jövôbeli tendenciákat illetôen.” (Cochiti tanárnô.)
Más indián törzsek példája
Cochiti választásával szemben több más pueblóindián falu szembesült a nyelv írás-
belivé tételének kényszerûségével. Mindez az alapvetô pueblóindián fi lozófi ával ellen-
tétes. Leginkább a vallási hit megôrzése miatt veszélyes. A vallást már hosszú ideje 
féltve ôrzik a kívülállóktól. Senki – aki nem az adott közösség tagja – nem vehet részt 
semmilyen vallási szertartáson. A nyelv írásbelivé tétele egyúttal azt is jelenti, hogy 
megnô annak a veszélye, hogy kívülállók betekintést nyernek életük rejtett világába.
A nyelv újraélesztésére más indián közösségek is kísérletet tettek. A navahó nemzet 
például kétnyelvû programot indított; Észak-Kaliforniában nyelvtáborokat szerveznek 
a karuk indiánok; sok helyen már beépítik az iskola elôtti oktatásba a saját nyelvet is. 
Ezek a programok bár különbözô méretûek, de ami közös bennük, hogy mind az adott 
közösség felismerésén alapul, és saját szervezésében valósul meg. Ami Cochiti pueb-
lót mégis egyedivé teszi, az az, hogy itt valósult meg a legátfogóbb kezdeményezés az 
összes kísérlet közül, mely nem kizárólag csak a nyelvoktatásra koncentrál, hanem a 
kultúra egészére.



































Az említett hatások következtében mind a közösségi, mind a családi életmód jelentôs 
változásokon ment keresztül. Bár a közösségi struktúra ugyanaz maradt, de belsô tar-
talma jelentôsen megváltozott. Korábban a közösség szinte minden tagja részt vett a 
közös életben. Ma már inkább csak azok, akik tisztséget töltenek be. Korábban az 
emberek hasonlóan gondolkodtak a falu jövôjével kapcsolatban. Napjainkra megválto-
zott sokak életmódja, így gondolkodása is, legfôképp a gazdasági fejlôdést illetôen. A 
közösség gyakorlatilag két részre szakadt: azokra, akik a progresszív változásokat ösz-
tönözték, és azokra, akik próbálták fenntartani a tradicionális életmód gyakorlatát.
Ha a körülmények mára már meg is változtak, a közösség tagjai ma is fontosnak 
tartják – ha nem még fontosabbnak, mint korábban –, hogy próbálják egyéni szinten 
is megôrizni a hosszú évszázadok során gyakorolt szokásokat.
Cochitiben az utóbbi tíz év erôfeszítései következtében mikroszinten is legfôbb 
célként tûzték ki a közösségi összetartás érdekében a szertartásokon való aktív rész-
vételt, a nyelv megôrzését, a szocializációs folyamat fejlesztését. Alapvetô elvárás, 
hogy míg a közösség támogatja az egyes embereket, ez a támogatás kölcsönös legyen, 
az egyének is vegyenek részt a közösségi életben, tevékenységekben.
A szájhagyomány-alapú társadalmakban – mint ahogyan Cochitiben is – az erô-
teljes külsô hatásokra történô változások elkerülhetetlenek, és írásbeliség hiányában 
különösen veszélyesek az egyedi kultúrákra nézve, az iskolarendszertôl kezdve a gaz-
dasági és globalizációs hatásokon át a turizmus felerôsödéséig vagy az angol nyelv 
térnyeréséig mind-mind kihatnak a közös értékekre, gondolkozásmódra. E legutolsóként 
említett tényezô különösen veszélyes, hiszen az angol nyelven keresztül történik meg 
a többségi kultúrához való szellemi közel kerülés, mely a kollektivista nézetekkel (me-
lyek alapja a csoportszolidaritás, a kölcsönösség és az együttmûködés) ellentétben az 
individualista értékeket részesíti elônyben, az individualizmust, mely szorosan össze-
függ az egyéni boldogságkereséssel, függetlenséggel. Ez egyúttal a másoktól való füg-
gés elkerülését jelenti, mely kötelék a vizsgált társadalomnak eddigi alapját jelenti.
Ezért is tekintik kiemelten fontosnak a legfi atalabb generációval való fokozottabb 
törôdést a jövôben, akiknél nem mindegy, mely értékrendet veszik át elsôként. A szo-
cializáció korábbi elemei fokozatosan eltûnnek, melyek helyére újakat kell beépíteni. 
Ez egy – az egész világon megfi gyelhetô – természetes folyamat, melynek megállítása 
vagy visszafordítása nem lehetséges, a külsô elemekre a helyieknek nincs ráhatásuk. 
Az idegen kultúraelemek beszûrôdését teljes mértékben megakadályozni nem lehet, 
alkalmazkodni kell hozzájuk.
A hagyomány megôrzéséért folytatott küzdelmet tovább nehezíti, hogy a külsô 
világban való boldogulás szempontjából is az individualista értékek elsajátításával 
lesznek „versenyképesek” az egyének. Ezért is egyedülálló Cochiti kezdeményezése, 
melynek átfogó programja egyszerre irányul a saját kultúra megismerésére, valamint 
megôrzésére a külsô világ feltételei között is.
Az ma még kérdés, hogy a fi atal generáció melyik utat választja majd, miként hidal-
ja át a két világ közti különbséget. Közösségi szinten a lehetôség adott, kérdés, hogy 
egyéni szinten mennyire tudnak élni az eszközökkel.

























 1. Szertartási, vallási épületek.
 2. Kitûnô példa arra, hogy a külsô segítségnek milyen ellentétes hatása lehet, ha nem ismerik az 
adott kultúra mûködését. Miként tudja egy jó szándékú kezdeményezés lerombolni a belsô 
tevékenységeket és azokat a kapcsolatokat, melyek korábban összetartották a társadalmat.
 3. Az Egyesült Államokban kaszinót csak Nevada államban (és pár kivételezett helyen) lehet 
alapítani.
 4. A pueblóindiánokkal ellentétben léteznek olyan törzsek – például a navahók –, amelyek a 
nyelvük megôrzése érdekében kísérletet tettek írásba foglalására, és létezik angol–navahó 
szótár is.
 5. A programról részletesebben lásd Benjamin et al. 1997:124–134.
 6. Az egyik legsikeresebb a „nyelvi fészek” program, melynek mintáját az új-zélandi maoriktól 
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ZSÓFIA DRJENOVSZKY
The struggle of Pueblo Indians for cultural survival
In our days one of the main problems which North-American Native People have to cope with, is 
the way how they could conservate their ’original’ lifestyle while different external and internal fac-
tors are working against the sustenance of traditions. During the history the external economical 
and other infl uences enriched the existing cultural practices of the Indians, rather than changed 
them. In the 21th century their perspectives seem to be reassuring. In the last decade in a New 
Mexican Pueblo Indian community, which I examined, even individuals set themselves the aim to 
participate on rituals, to preserve their language, and to develop the process of socialization in order 
to enhance solidarity. While the community supports its individuals, it is a basic expectation that 
individuals participate in the life of the community, as well. The initiation of this community is unique 
as its comprehensive program tends both to know and to preserve their own culture under the 
conditions of the outer world.
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A tárgykészítô tevékenység egy lehetséges gendervetülete
A tudománytörténet mindennapiélet-értelmezéseiben burkoltan vagy kevésbé bur-
koltan jelen van valamiféle hierarchikus viszony, amelyben a mindennapiság és a nô 
alsóbbrendûnek mutatkozik. Amennyiben a társadalmi struktúra a magánszférában 
gyökerezik, annyiban annak pozitív változása is kiindulhat onnan. A nôk tárgyké-
szítô tevékenység felé fordulásában nagy gyakorisággal jelen van a fentiekben ki-
fejtett valamiféle szubverzivitás. A nôknek és a mindennapiságnak ezen emlegetett 
alsóbbrendûsége megkérdôjelezôdik e szubverzív gyakorlatok színessége és kreati-
vitása által is. Ez a tanulmány egy konkrét esettanulmányon keresztül bontja ki a 
mindennapi élet egyik lehetséges aspektusát. A praxisokon, gyakorlatokon keresz-
tül, konkrét mûködésmódjában igyekszem vizsgálni a mindennapi életet. Esettanul-
mányomat egy több éve tartó interjúsorozatból építettem fel, melynek központi 
szála a tevékenységhez fûzôdô viszony volt. A tevékenységelbeszélésekbôl bomlik 
ki a mindennapokhoz való viszonyuk is.
A mindennapi élet tudománytörténeti tárgyalása során néhány csoportot – így a 
nôket és a dolgozó munkásosztályt – szorosabban azonosítottak a mindennapokkal. 
„Henri Lefebvre úgy üdvözli a nôt, mint a mindennapi ismétlôdés kvintesszenciális 
reprezentánsát és áldozatát, aki kimaradva a háborúból, mûvészetbôl, tudományból 
és hivatalból kénytelen beérni a mindennapi élet jelentéktelen, láthatatlan, de nélkü-
lözhetetlen birodalmával.” (Felski 2000:16.) Mike Featherstone (1995) megkülönböz-
teti a mindennapi életet a kivételes pillanattól: a csatáktól, a katasztrófáktól, az átla-
gon felüli cselekedetektôl. A heroikus élet a veszély, az erôszak, a kihívott kockázat 
szférája, ellenben a mindennapi élet az ezen túl lévô világ, a nôk, a reprodukció, a tö-
rôdés területe (Felski 2000:17). Ezekben az értelmezésekben burkoltan vagy kevésbé 
burkoltan jelen van valamiféle hierarchikus viszony, amelyben a mindennapiság és a 
nô alsóbbrendûnek mutatkozik.
A feminista társadalomtudomány elutasítja a mindennapiság negatív meglátását. 
Tagadja az emberek rangsorolását aszerint, hogy a mindennapiság elôl képesek-e a 
fi lozófi ába, a mûvészetbe menekülni, vagy sem. Azt állítja, hogy a kritikai gondolko-
dás nem csupán a fi lozófusok provinciája, az esztétikai tapasztalat nem szükségsze-
rûen különbözik a mindennapi élettôl, valamint a háborún kívül léteznek más formái 
a hôsiességnek. Az a vágya, hogy megfordítsa ezt a negatív percepciót, és felruházza 
a mindennapi életet értékkel és jelentôséggel. A feminista társadalomtudomány egyik 
kedvelt, sokat hivatkozott szerzôje, Michel de Certeau The Practice of Everyday Life 
címû könyvében dolgozta ki a mindennapi élet egyik lehetséges konceptualizálását. 
A mindennapiság úgy jelenik meg nála, mint ami szinonim az ellenállás és felforgatás 
























tevékenységeivel. Ez a mindennapokkal való újfajta számvetés elveszíti az evilágiság, 
természetesként tételezett voltát és rutin minôségét – a hétköznapok mindennapi-
ságát.
Jelen írásom egy konkrét esettanulmányon keresztül bontja ki a mindennapi élet 
egyik lehetséges aspektusát. A praxisokon, gyakorlatokon keresztül, konkrét mûködés-
módjában igyekszem vizsgálni a mindennapi életet. Esettanulmányomat egy több éve 
tartó interjúsorozatból építettem fel, melynek központi szála a tevékenységhez fûzô-
dô viszony volt. Akik tárgyak készítésével foglalatoskodnak, általában örömmel mu-
tatják meg azokat. A bemutatás során szívesen beszélnek tevékenységükrôl. A tevé-
kenységelbeszélésekbôl bomlik ki a mindennapokhoz való viszonyuk is.
Véletlenül találkoztam Annával egy északkelet-magyarországi falu általános isko-
lájában. Nagyobbik fi a rajz szakköri vizsgájára nézett be. A szakkörvezetô tanárnô 
érdeklôdött a munkái iránt: min dolgozik most, jár-e még a foltozókhoz, szerepelt-e 
valamilyen kiállításon? Élénken ecsetelte a patchworközés szépségeit, életében be-
töltött szerepét. Egy faliképet emlegetett, amely épp hazaért Franciaországból. Haza-
szaladt érte, hogy megmutathassa. Két mozzanatra lettem fi gyelmes elsô találkozá-
sunkkor: a képre magára és arra a mondatára, miszerint azóta nem szól a férje semmit, 
hogy eljár a szakkörbe, amióta harmadik helyezést ért el egy pályázaton, és megjelent 
róla egy újságcikk is.
Az említett foltvarrott falikép épp akkor került haza Franciaországból egy kiállítás-
ról. Azért válogatták be, mert tematikájában magyaros volt. A textilfoltokban megidé-
zôdik a Hortobágy-ikonográfi a összes toposza: a középen lévô Kilenclyukú híd motí-
vumot körülveszik a csikós-gulyás-juhász, valamint nádas-pusztás-gólyafészkes rész-
letek, a pásztorromantika és természeti idill képei. A mû maga mozaikos szerkezetû, 
az egyes jeleneteket a keret anyagának csíkjai választják el egymástól. Az applikációs 
technikát (színes textilanyagokból kivágott foltok egymásra varrása) hímzés és az ap-
róbb részleteknél alkoholos fi lccel való rárajzolás egészíti ki. Akkor már ismertem 
néhány foltozót, és tudtam, milyen szigorúak az ítészek a foltvarrott munkák kivite-
lezésével kapcsolatban. Egy munka szemrevételezésekor az elsô szempont, hogy meny-
nyire szépen varrták meg, és milyen egységesen kezelték. A hortobágyos kép a maga 
eklektikus szabadságában bátor munka volt. Egyébként Anna a mai napig ezt a darab-
ját tartja a legnagyobb becsben, s hiába próbálták már többen is megvenni tôle.
Foltvarrói sikerei ezzel a képpel kezdôdtek. Mindig is ügyes kezûnek tudta magát. 
Egy kiállításon kapott kedvet, s kapcsolódott be a kiállító foltvarró szakkör munkájába. 
Szorgalmas volt, fi gyelmes, könnyen elsajátította az alapfogásokat. Jólesett neki, hogy 
egy héten egyszer eljárhatott a körbe, kedves emberek közé, ahol azt csinálhatta, amit 
szeret. Igyekezett alkalmazkodni, békés természetû lévén hamar beilleszkedett. Tisz-
telte a szakkörvezetô tudását, elfogadta tanácsait. Kerülte a vitákat, amelyek a foltozó-
körökben elég gyakoriak.
Férje sokat volt távol. Akkoriban Pesten és a Dunántúlon vállalt melegburkolást. 
Ott kapott megrendeléseket, jobban megfi zették, mint helyben. Néha külföldön is 
dolgozott. Mivel a szükséges pénzt ô elôteremtette, mindenkinek úgy tûnt kényelme-
sebbnek, hogy Anna nem megy el dolgozni. Akkor már évek óta otthon volt, leginkább 
a két kisfi át nevelte, s vezette a háztartást. Dolgozott néhány hónapot a helybeli bu-
tikban, de a gyerekek miatt több volt belôle a bonyodalom, mint a haszon. Hiperaktív 





























kisebbik fi uk sok foglalkozást igényelt. Szinte naponta hordta be Miskolcra pszicho-
lógushoz, gyógytornára. Alaposan kivette részét az óvodai, iskolai szülôi munkából 
(babzsákvarrás, farsangszervezés stb.), remélte, talán elfogadóbban viszonyulnak a 
gyerekhez. Próbált utánanézni a hiperaktivitásnak, könyveket olvasott róla. Kisfi a óvó 
nénijét is sikerült rávennie az elolvasásukra.
Amikor elkezdett a szakkörbe járni, férje csak mosolygott lelkesedésén. Nem fog ez 
sokáig tartani – mondogatta. Anna az egyik elsô komolyabb munkájával harmadik dí-
jat nyert pályázaton, a következô pedig eljutott az országos foltvarró-kiállításra, aztán 
Franciaországba. Amikor Annáról megjelent egy cikk a megyei lapban, férje nem cé-
lozgatott tovább tevékenysége hiábavalóságára, de nem nézte túlzottan jó szemmel. 
Porallergiájára hivatkozva nem lehetett sok porfogó textil a házban. Annának minden 
alkalommal össze kellett pakolnia kis varrodája összes kellékét, mert a varrás során 
szétszóródó anyagdarabkákból adódó rendetlenséget sem tûrhette. Egyébként ô szint-
úgy ügyes kezû, megcsinál mindent a ház körül, például a fi úk ágyát fenyôdeszkából. 
Családszeretô, kicsit szigorú ugyan a gyerekekkel, de megtesz értük mindent. A lakás-
ban a gyerekek szobáján kívül csak az Anna elsô próbálkozásából készült kép volt egy 
darabig kitéve a nappaliban. De aztán az is lekerült onnan, Annát zavarta, hogy a kü-
lönbözô minôségû anyagok miatt egyenetlen a felülete.
A faluban kezdett elterjedni Anna híre. A polgármester és a körzeti orvos felesége 
rendelt tôle falvédôket. De apróbb munkákat, mint cipzárbevarrás, nadrágfelhajtás, 
függönyvarrás stb. is elvállalt. A foltvarrás drága mulatság, a jobb minôségû anyagok 
sokba kerülnek. Nem akarta férjét terhelni kedvtelésével, igyekezett megkeresni a rá 
valót. Erre annál is inkább szüksége lett, mivel fejébe vette, hogy tanulni fog.
Annak idején Temesvárott hiába érettségizett kitûnô eredménnyel, a román nyelv 
miatt félt a továbbtanulástól. Miután szüleivel és nôvérével a rendszerváltás után át-
települtek Magyarországra, egy budapesti cipôfelsôrész-készítô üzemben kezdett el 
dolgozni. Ott hamarosan megismerkedett férjével. Összeházasodtak, leköltöztek vi-
dékre. A továbbtanulás lehetôsége a gyerekek születésével szertefoszlott. De ahogy 
iskolások lettek, újra felmerült benne a régi gondolat.
Végül a hajdúböszörményi szociálpedagógus-képzésre jelentkezett. Egy helybeli 
barátnôjével együtt határozták el magukat. Magántanárhoz járt, keményen készült a 
felvételire. Úgy tervezte, hogy tanulmányaira ô keresi meg majd a pénzt, többek között 
a foltvarrásból. Felvételije nagyon jól sikerült, de a romániai érettségi pontszámát nem 
adták hozzá eredményéhez. Mire észrevette, lekéste a fellebbezést, meg kellett várja 
a következô évet. Barátnôjét felvették. A következô év írásbeli felvételije után férje 
közölte vele, hogy amennyiben elkezdi a fôiskolát, elválik, így a szóbelin már meg sem 
jelent. A kedve is elment tôle, hiszen szociálpedagógussal Dunát lehetne rekeszteni, 
így semmi garanciát nem látott arra, hogy ezzel a végzettséggel el tudna helyezkedni. 
Idôközben elvégzett egy lakberendezôi tanfolyamot, érdekes volt, sok szépet tanult, 
de nem sok mindent tudott azzal sem kezdeni.
Továbbra is eljárt a foltozókörbe. Részt vett a közös munkákban, minden kiállítá-
sukon szerepelt egy-egy új munkával. Egyre ügyesebb lett a különféle technikák mes-
terfogásaiban, precizitását tisztelték. Legszívesebben az applikációs technikával ké-
szülô, fi guratív, tematikus képekkel bíbelôdött, mint az a tenger alatti világot meg-
idézô falvédô, amelyet a gyerekek szobájába készített. Szerette összeválogatni az 

















anyagokat, kitalálni a mintákat. Kialakultak a kedvenc színkombinációi. Bújta a minta-
könyveket, terveket rajzolt. A geometrikus mintájú patchworkök nem annyira izgatták, 
sokkal monotonabb volt megcsinálni ôket. Azokat inkább megrendelésre készítette. 
Önálló tervezésû, kedvére készített darabjait hamar elvitték. A képen látható mûvét 
is – amelyikkel harmadik helyezést ért el azon a bizonyos pályázaton – úgy könyörög-
te el jelenlegi tulajdonosa. Évek óta megbecsült darabja a család karácsonyi dekoráci-
ójának. Az ágytakaró az én családom tulajdonában van.
Az év csúcspontjaként nyaranta részt vett egy kéthetes foltvarrótáborban. Mindig 
tanultak valami új dolgot, a társaság is remek volt. Két hét felhôtlen kikapcsoló dást 
jelentett számára. Családjával ritkán mennek nyaralni. A férje nyaraláselképzelései a 
luxushoz kötôdnek. Tengerpart, ahol nem kell fôzni, takarítani, kényelmesen lehetnek. 
Ezt anyagilag ritkán engedhetik meg. A gyerekek sem hiányolják a nyaralást, szün-
idôben úgy eltûnnek a faluban a sok ismerôs között, hogy csak enni jönnek haza. Anna 






















szeretne járni-kelni, szétnézni a világban. Gyerekkorában sokat túráztak a hegyekben. 
Hátizsákkal, sátorral. Most sem számítana a kényelem, de a család mozdíthatatlan. 
Legalább az alkotótáborba el tudott menni nyugodtan. Olyankor a férje tartotta otthon 
a frontot, aki egyre inkább elfogadta tevékenységét. Ismerôseiknek szívesen emleget-
te felesége sikereit.
Amikor az ágytakarónkat varrta, követhettem munkamódszerét, kommunikációját 
a megrendelôvel, azaz velem. Az anyagokat én válogattam össze. Az volt az elképze-
lésem, hogy mindegyik négyzetblokk, amelyet pici, geometrikus formákból állítanak 
össze, másmilyen legyen, nagy összevisszaságban. Furcsállotta. Próbált fi noman cé-
lozni rá, hogy zagyva lesz, nem fog mutatni. Aztán a blokkok egyforma osztásának 
fontosságára hívta fel a fi gyelmem, mindhiába. Beletörôdve annyit mondott: „Biztosan 
érdekes lesz!” Együtt válogattuk ki a blokkmintákat a mintakönyvbôl. Anna mind-
egyiket kommentálta, milyen színekkel mutat jól. Nagyon hamar készen lett, csodál-
koztam, hogyhogy ilyen gyors. Mondta, hogy mikor csak teheti, elôszedi. Izgatja ôt is, 
hogy alakul. Mikor például már megfôzött, de a fi úk még nincsenek otthon, gyorsan 
összeállít néhány blokkot. Amikor látta rajtam, hogy van két-három blokk, amelynek 
nem tetszik a színe, pedig az én ötletem volt, csak legyintett, majd jó lesz valahova, 
és készített helyettük másikat. Az volt az elsô ágytakarója. Elkészültekor ráterítette 
ágyukra, s a férje megjegyezte, otthonra is csinálhatna egyet.
Azt fontolgatták a férjével, hogy beépítik a tetôteret, és ott lesz végre Annának egy 
külön mûhelye, nem kell majd a hálószobában, vasalódeszkán dolgoznia. Tetemes 
mennyiségû, nagy nejlonzsákokba rendezett textilkészletét is olyan nehézkes volt 
mindig elôszedegetni a tetôtéri lépcsô alól. A nem túl régi építésû házat félkészen 
vették meg, maguk fejezték be, de a tetôtér beépítésére sokáig nem gondoltak. Elfértek 
a házban, a fi úk sem igényelték a külön szobát. Az egyetlen dolog, amely túlzásnak 
tekinthetô a funkcionálisan szervezett kis lakásban, az Anna textilkészlete. Minden 
egyszerû, csinos, nagyon rendezett és jól szervezett. Mértékkel vannak benne a dolgok, 
a dísz is kevés. Még felesleges közlekedôtér sincs a lakásban. A ház alaprajzra olyan, 
mint egy oldalátlóival négyfelé osztott négyzet. Az utcai homlokzaton van a háló-
szoba és a fi úk szobája. A hátsó két traktusban egymás mellett a nappali és a konyha. 
A ház közepén helyezkedik el az ablaktalan fürdôszoba és a tetôtéri lépcsô.
A továbbtanulás vágya addig fel sem merült újra, míg össze nem különbözött a 
foltozókör egyik tiszteletben álló idôsebb tagjával. Mikor egy közös, párban vállalt 
munkában megcsinálta a néni részét is, hogy idôben elkészüljenek vele, a néni kisajá-
tításnak vette a dolgot, és botrányt csapott. A magánbeszélgetéseken mindenki An-
nának adott igazat, de nyilvánosan senki nem vállalta az idôs nénivel a konfrontációt. 
A szakkör nem állt ki mellette, és ô sem védte meg magát. Inkább nem ment többé 
közéjük. Akkoriban nagyon megviselte az eset, utólag visszagondolva azt mondja, úgy 
volt jó, ahogy történt. Ha akkor nem hagyja ott a kört, sohasem futott volna neki ismét 
a továbbtanulásnak.
Idén levelezô tagozaton másodéves tanítóképzô fôiskolás. Az eddigi féléveit jeles 
eredménnyel zárta. Szívesen tanul. Jó társaságban van, csoporttársaival sokat segíte-
nek egymásnak. Mostanság egy intenzív angolnyelv-tanfolyamot is bevállalt. A Mun-
kaügyi Központ hirdette meg, ingyenes, de minden nap be kell járnia Miskolcra. A 
férje mindenben támogatja, pedig nem könnyû most neki. A fi úk szerencsére egyre 
























önállóbbak, nincs velük semmi probléma. Megtanította ôket, hogyan készítsenek el 
maguknak néhány egyszerûbb ételt: rántottát, tejberizst, otthon is segítenek, ha kell. 
Férje persze kezdetben furcsállotta, hogy fi ú létükre maguknak fôzzenek. Most már 
büszke rájuk, hogy feltalálják magukat.
Nyáron volt a faluban egy önálló kiállítása, mellyel nagy sikert ért el. Sokan meg-
nézték, elismeréssel méltatták. Nagyobb munkákba most nem tud belekezdeni, pedig 
sok terve lenne. Nem akarja elhagyni a foltvarrást, csak most nem annak van itt az 
ideje. Apróbb varrásokat, javítgatásokat továbbra is vállal, kell a pénz a tanuláshoz. 
Tervezett tetôtéri mûhelyébôl végül a nagyobbik fi únak lett különszoba, kis varrodá-
jával kihúzódott férje egykori cipészmûhelyébe, a ház végébe.
Azt mondja, most érkezett oda, hogy magával törôdhessen, azt tehesse, amit sze-
ret. A férjét is megnevelgette. Kishitûségét, kisebbrendûségi érzését, mely sokszor 
hátráltatta az életben, lassan elhagyja. Sokat fejlôdött, bátrabb lett. Ma már kiállna 
magáért a foltozókörben. A szakkörbôl egyébként elment a néni, hívják vissza Annát. 
Biztatják a szomszéd falu iskolájában, ahol a gyakorlatokat tölti, ha tehetik, felveszik 
majd. Egyelôre nem lát tovább, csak a következô vizsgaidôszakig, most még hátravan 
három vizsgája, tavasszal a nyelvvizsga, aztán a szigorlat. Rajta nem múlik, hogy si-
kerüljenek, megtesz érte mindent. Aztán majd szeretné megszerezni a jogosítványt. 
Ô így tud haladni, kis lépésekben.
Michel de Certeau szerint a mindennapi élet értelmezésének kulcsmozzanata annak 
nem passzivitásként, hanem aktív tevékenységkényt való vizsgálata. Egy rendszer mû-
ködésében mûveletek két típusát különbözteti meg, az egyik a hatalom eljárásaihoz 
köthetô stratégia, a másik a hatalommal szembeni taktika. A stratégia a hatalom el-
járása, a taktika pedig a „gyengék” egyetlen fegyvere. E két mûveletnek egymással el-
lentétes a természete, az egyik a térre épít, a másik az idôre. A mindennapi élet az a 
terep, ahol az ellenállás kedve szerint folytathatja saját eljárásait, nem várt mozgásra 
bírhat bármilyen merev és szigorú rendszert. Hat éve ismerem Annát, azóta követem 
sorsát. Beszélgetéseink évek alatt ismétlôdô motívumaiból tevékenysége szubverzív 
olvasata tûnt elô.
Mielôtt azonban rátérnék esettanulmányom értelmezésére, a de Certeau-féle stra-
tégia-taktika teória alkalmazhatóságának egy bizonytalanságát kell eloszlassam. De 
Certeau a hatalmi viszonyt intézményi szinten tételezi. Ez nem jelenti azt, hogy kizá-
rólag a mindennapokon túlról mûködne. Amennyiben nem ragaszkodunk a hatalom 
és gyengeség reprezentatív fi xáltságához, akkor ráismerhetünk a stratégia-taktika al-
kalomszerûen változó mûködésmódjaira. A férj hatalmi gyakorlata egy érvényében 
elbizonytalanodott intézményre, a hagyományos-patriarchális családképzetre hivat-
kozva kísérli meg a mindennapi élet megszervezését. Anna taktikája: a maga ambíci-
ója szerint boldogulni e hatalom változó gyakorlata közepette. Foltvarrói tevékenysé-
ge az ellenállás része, amely aztán lassan, fokozatosan változásra bírja a merev rend-
szert. Ô tanulhat végre, férje pedig, ha úgy hozza a szükség, akár a házimunkába is 
beszáll.
A stratégia elsôdleges mûvelete, hogy önnön akarata és uralma számára lehatárol-
jon egy teret a környezetébôl. Ebben a racionalizált elvek alapján szervezett térben a 
stratégia mûködésmódjának megfelelôen rendezôdnek el a dolgok, amelyek innen néz-
ve kiszámíthatók, felmérhetôk, irányíthatók. A stratégiának mindig szüksége van erre 





























a megkülönböztetésre. Az önmaga logikája szerint megszervezett, lefoglalt hely a tér 
gyôzelme a körülmények kiszámíthatatlan változásait produkáló idô felett, a jövô meg-
szervezése. Esetükben a férj megkeresi a család reprodukciójához a pénzt, Annának 
nem szükséges dolgoznia, mindenkinek kényelmesebb, ha otthon van. A lakáshasz-
nálatban a férj szabja meg a szabályokat: ne legyenek porfogó textilek (használt bôr 
ülôgarnitúrájuk van), a gyerekek szobáján kívül nincsenek sehol foltvarrott képek, szô-
nyegek, mindig tökéletes rendnek kell lenni a lakás minden részén, az Anna tevékeny-
ségére utaló nyomokat el kell tüntetni. Anna mozgástere az ô szabályai szerint beren-
























dezett otthon terére korlátozódik leginkább, dolgozni sem kell elmennie. Mozgástere 
jóval nagyobb, és fokozatosan tágul. Mikor a faluba költöztek, férjének a ház végében 
volt a cipészmûhelye. Aztán eljárt dolgozni Pestre, a Dunántúlra, majd Németország-
ba lomtalanításokra. Jelenleg használt autókat hoz be Németországból.
Mindennek éppen ellentéte a mûveletek másik típusa, a taktika, amely a használat-
ban, a szituációban jelen lévô körülmények közt jön létre, tehát az idôvel, a pillanat 
alkalmasságával operál. Nem megalkotja a teret, ahol mûködhet, mint az elôbbi mû-
velet, hanem használja azt. Anna az adott helyzethez igazítva végzi tevékenységét: 
nem megy el mindenáron dolgozni, otthon keres magának elfoglaltságot. A családi 
teret nem bolygatja meg, akkor dolgozik, mikor a férje nincs otthon. Mindig elpakol 
maga után, és csak a gyerekszobába készít textileket. A fi úk szeretik és megbecsülik 
munkáit. Képeit, ha már otthon nem teheti ki ôket, inkább eladja. A keresetébôl tud-
ja fedezni további anyagigényeit, utazásait, táborköltségét. Ezért is dolgozik szívesen 
megrendelésre.
A taktika nem úgy használja a stratégia által létrejött teret, ahogy az önmagára te-
kint: nem egészként, nem körülhatárolt, látható, objektiválható helyként éli azt meg, 
hanem izolált akciókban. Kihasználja a rendszerben meglévô hasadásokat, de nem épít 
fel saját rendszert. Ahogy Anna elkezd járni a foltozókörbe, egyszerûen kilép a stra-
tégia terébôl, megszünteti férje tér által kiterjesztett fennhatóságát. Sôt, a stratégia 
terében végül is félig-meddig sikerrel véghezvisz egy szimbolikus térfoglalást: saját 
mûhelyt tervez egy viszonylag központi helyen, a tetôtérben. Vágya végül is nem va-
lósul meg. Helyette az egykori cipészmûhelyt veszi birtokba: apró munkáinak lesz 
mûhelye, és nem alkotótevékenységének mûterme.
Míg a stratégia a térre fogad, addig a taktika az idôre. Az idô megfoghatatlanságával, 
az adott helyzetekben létrejövô megismételhetetlen feltételekkel játszik. A taktika nem 
tudja felhalmozni gyôzelmeit, azok az idôvel együtt elillannak, de szemfülessége révén 
a megfelelô pillanat kihasználásával újra képes bedobni cseleit, létrehozva ezzel pilla-
natnyi gyôzelmét. Az idô Anna elkészült mûveiben mégiscsak képes tárgyiasulni, vi-
szont meg kell váljon tôlük. Ugyan mi mást csináljon velük, ha otthon nem teheti ki 
ôket? Az idô gyôzelmeivel fokozatosan csökken a tér ereje, meghatározottsága: a 
gyerekszobán kívül lassan a lakás egyéb helyein – így férje kívánságára a hálószoba 
ágyán – megjelennek Anna patchworkjei. Igaz, az ágytakaró csak egy egyszerû, pasz-
tellszínekbôl álló, csendes darab. Nem Anna vidám, mozgalmas színeibôl készült. 
Késôbb a nagyobbik fi ú szobája is feltöltôdik.
Térhódításai nem állnak meg a házuk falai között. Az otthonról való eljárás, elmozdu-
lás fontos mozzanat életében. Elôször csak egy rövidebb viszonylatban ingázik: Mis-
kolcra jár be a foltozókhoz, majd Hajdúböszörményt szeretné megpróbálni. A barát-
nôjét, akivel együtt felvételizik, felveszik. Anna biztatta fel, hogy próbálják meg együtt, 
aztán mégis ô marad otthon. Másodjára már azért sincs kedve nekiindulni, mert már 
nem járhatnának együtt. Fôiskolai tanulmányai teljesen önálló ingázást követelnek 
meg egy idegen, távoli városba. Végül a faluban megrendezett kiállítása tekinthetô 
valamiféle térhódításnak is. A polgármesteréknél és az orvosi rendelôben megjelenô 
munkái szintúgy azok. Bár erôs a kapcsolathálójuk, sôt a garázsukban tárolt külföldi 
holmik árusítása, a megrendelésre hozott holmik bizalmi kapcsolatai a falubeliek közül 
még több ismerôst eredményeztek, de helyzetük akkor is kicsit bizonytalan. Nem 





























helybeli származásúak, Romániából települtek át. Könnyen hozzájuk vágják, hogy ro-
mánok. De ez az iránya a térhódításnak már egy másik intézménnyel, a faluval szem-
ben álló stratégia része. Az otthon terei viszont nem zárhatók le, sokkal átjárhatóbban 
mûködnek a határok. Hogy csak egy példát említsek: a falubeli ismerôsök mondták 
vissza Annának, hogy a férje mennyit emlegeti a szép dolgokat, melyeket készít.
A terjeszkedô tér de Certeau teóriájában a stratégia gyakorlata, az idô a taktika 
módszere. Anna történetében a foltvarrott terítôk úgy is tételezôdhetnek, mint a meg-
szerzett idô objektivációi. Ugyanakkor nem csak a kézimunkák tárgyiasságába zárt idô 
az, amiért Anna küzd, hiszen a tanulás képbe kerülésével elég könnyen meg tud válni 
eddig sok örömöt és sikert nyújtó tevékenységétôl. Más kézimunkázókkal ellentétben, 
akik még akkor is raktározzák darabjaikat, ha a lakásuk minden talpalatnyi helyén az 
ô munkáik vannak kitéve, ô nem ragaszkodott soha elkészült szép tárgyaihoz, noha 
hallottam már panaszkodni amiatt, hogy mindig eladogatja kész alkotásait, s neki nem 
marad semmilyen komolyabb munkája, csak a kis apróságok, tanulódarabok. A nyári 
falubeli kiállítására is úgy kéregette vissza az ismerôsöknek eladott darabjait, köztük 
a mi ágytakarónkat. Nem a tárgyiasult idô az igazán fontos számára, hanem a saját 
tevékenységére fordítható saját idô megszerzése. A saját tevékenységére fordítható, 
értelmes idôért való küzdelem a tét, melyben a tanulás tevékenysége akár a patchwor-
közés tevékenységét is felválthatja. A saját tevékenységre fordítható idô egyben a 
kiszakadás lehetôsége a család egyébként meleg, de individuumot beszippantó idejé-
bôl-terébôl.
Tér és idô hódításait, stratégia-taktika gyakorlatait nem kezelhetjük sarkosan. S ezen 
a ponton vagy kilépünk de Certeau teoretikus kereteibôl, vagy újólag módosítjuk ôket: 
a stratégia-taktika egymásnak feszülése nem feltétlenül állandósít egy ellenséges op-
pozíciós viszonyt. A mûködésmódok adott esetekben felcserélôdhetnek, átválthatnak 
érdekegyeztetéssé: céllá válhat hatalom és gyengék viszonyában egy kölcsönösen el-
viselhetôbb mindennapi élet kialakítása, esetleg magának ennek az oppozíciónak a 
felszámolása is.
A mindennapiság feminista tematizálásának egyik legmarkánsabb képviselôje Rita 
Felski (2000). A The Invention of Everyday Life címû tanulmányában több kérdést tesz 
fel. Kitapintható-e az általános érdeklôdés a konkrét, a partikuláris és az emberi létet 
átszövô kulturális kontextusok iránt? Miképpen vizsgálhatnánk meg a mindennapi 
életet mint társadalomtudományi terminológiát, hogyan dolgozhatnánk ki úgy, mint 
a partikulárisra helyezett fokuszálás eredményét? Miként beszélhetnénk egyáltalán 
jelentôségteljesen a mindennapi életrôl úgy általában? Mint bármelyik analitikus ter-
minus, ez is bizonyos feltételek és kritériumok mentén rendezi el a világot. Például 
bonyolult viszonnyal bír a magán és a köz (private and public) megkülönböztetésében, 
a munka, az utazás és pihenés házias tevékenységeit és rutinszerû formáit foglalja 
magában. Nem cserélhetô fel a populárissal, és nem különleges tulajdona egyik társa-
dalmi osztálynak vagy csoportnak sem. Akkor mit jelöl ez a terminus, melyek a para-
méterei, és mivel van oppozíciós viszonyban?
Felski1 (2000) számba vesz több tudománytörténeti koncepciót, elmagyarázza a 
különbözô értelmezéseket, párbeszédbe vonja ôket egymással, szembeállítja a femi-
nista gondolkodás általános nézeteivel. Ô maga végül is nem koceptualizálja a fogalmat. 
A mindennapiságot sokkal inkább a világ megtapasztalásának egy módjaként próbálja 
























tételezni, semmint körülírt tevékenységként a világon belül. A mindennapi élet a fel-
tételekhez való alkalmazkodás folyamata, viselkedések, gyakorlatok sora, melyek evi-
densnek és természetesnek vettnek tûnnek. Tartalmazza a változás és az innováció 
lehetôségét, nem konceptualizálható homogén, elôírásszerû terepként. Széles skálájú 
tevékenységeket, attitûdöket és viselkedési formákat foglal magában. Törött sablono-
kat, nem racionális tevékenységeket, megoldhatatlan konfl iktusokat és váratlan ese-
ményeket rejt.
Felski koncepciója sokkal inkább egy tájékozódási mezôt nyit meg a mindennapi élet 
tudománytörténete iránt érdeklôdôk számára, semhogy konceptualizált fogalomként 
kutatási tervek alapjává vagy esettanulmányok értelmezési vázává válhatna. Viszont 
megjelöli a mindennapi élet három kulcstényezôjét mintegy útmutatásképpen: a min-
dennapi élet kutatásakor célszerû annak az idôhöz, térhez és modalitáshoz való vi-
szonyára rákérdezni. A mindennapi élet idôbelisége az ismétlôdésen, térbeli elrende-
zôdése az otthon képzetein, megtapasztalásának módja pedig a szokásokon alapszik. 
Azokra a pontokra mutat rá, amelyek mentén a tudománytörténeti gondolkodás fó-
kuszai kialakultak, illetve ezek mentén tartja érdemesnek azok áttekintését. Maga is 
megvizsgálja az ezen csomópontokon talált elméleteket, és több szinten is egymással 
ellentmondásban lévôknek találja ôket. A fi lozófi ai-szociológiai gondolkodás koncep-
ciói szemben állnak a feminista gondolkodás2 mindennapi életrôl tett megállapításai-
val. A feminista tapasztalat mindennapisága nem illik bele a modernitás paradigmájá-
ba. A mindennapi élet valóságos, megélt tapasztalatai különbözhetnek a modernitás 
általános tapasztalatától. Ez az én kutatásomra nézve is meghatározó gondolattá vá-
lik a továbbiakban. Miként viszonyul a nôi barkácsoláson keresztül kibomló minden-
napi élet a modernitáshoz vagy a késô modernitáshoz?
Megfogadom Felski tanácsait, és megvizsgálom az ismétlôdés-otthon-szokás csomó-
pontjain keresztül Anna tevékenységét. Ismétlôdés az, ami napról napra történik a 
mindennapi életben. Lefebvre szerint – aki a modernitás szószólójaként szerepel Felski 
értelmezéseiben – az ismétlôdés az egyik legnehezebb probléma elé állítja a minden-
napi élet kutatóit, mivel feloldhatatlan ellentmondásban van a modern lendület fejlô-
désre és felhalmozásra törekvésével. A lineáris idô a modern ipari társadalom absztrakt, 
folyamatosan továbbmozduló ideje. Ezzel szemben a mindennapi élet ideje sokkal in-
kább a ciklikussággal jellemezhetô, amely keveset változott az évszázadok során. 
Amennyiben a mindennapi élet nem a történelmen kívül létezik, akkor lassítania kell 
a történelmi változások dinamikáját. Lefebvre például úgy oldja fel a szinkronitás hiá-
nyát, hogy kidolgozza az egyenetlen fejlôdés elméletét: a mindennapi élet a moderni-
tás történelmi lehetôsége után kullog.
Keresem Anna tevékenységtörténetében a karakteresebb idômintázatokat és azok 
változásait. Az elsô mintázatváltás az, amikor Anna kilép a mindennapok ismétlôdé-
sébôl, a házimunka monotonitásából, és elkezd járni a foltozókörbe. Az is ciklusba 
rendezôdve van jelen életében, de megtöri a monotóniát. Ennek szerepét veszi át az 
egyetemre járás. Nem vált más ütemre. Hiába hívják vissza a körbe, nem megy, mert 
a kettô már nem fér bele az életébe. Ugyanakkor ezekben a váltásokban megmutatko-
zik valamiféle fejlôdés is. Tanulhat végre, nyelvvizsgára készül, aztán majd a jogosít-
vány… Szinte szentenciózus utolsó beszélgetésünkkor elhangzott mondata: „Én így 
tudok haladni – kis lépésekben.” Fontos még annak vizsgálata, hogy a tárgyalkotó te-





























vékenység, amelyet választott, milyen idômintázatokat képvisel. A foltvarrás az összes 
monotóniája – apró anyagdarabkákkal bíbelôdés, egymáshoz varrás, levasalás, step-
pelés – ellenére tele van változatossággal: a technikák, minták sokfélesége, az anyagok 
színessége, az egyéni tervezés, a folyamatos tanulás és kísérletezés lehetôsége. Egyéb-
ként egész intézményrendszer épül rá, hogy változatossá tegye: az országos, megyei 
pályázatok – amelyiken például Anna is díjat nyert –, a folyamatos kiállítások, a fol-
tozókör nagy megrendelései, a csoport belsô dinamikája, változásai. Anna történeté-
ben a mindennapi életben éppúgy jelen van a fejlôdés, mint a ciklikusság.
Míg a mindennapi élet kifejezi az idô egy specifi kus értelmezését, ezt nem tudja 
megtenni a tér kapcsán. Az otthon képzetei sem a mindennapok gyakorlatában, sem 
teóriáiban, sem a modernitáshoz való viszonyában nem jelennek meg tisztán. A fi lo-
zófi ai-szociológiai bázisszerû otthonkonstrukció, a modernitás otthonellenes szótára 
és mobilitáshangsúlya, valamint a mindennapok individuális, gendertipikus, etnikus, 
multikulturális és transznacionális, változatos gyakorlatai nem tudnak Felski (2000) 
szerint egymással párbeszédet folytatni. Az otthon kategóriája defi niálhatatlannak 
tûnik. Lefebvre ambivalensebb meghatározásából – miszerint az otthon alkalmat biz-
tosít a mások mindennapi élete iránt érzett berzenkedéseink fölötti meditálásra – Fels-
ki azt emeli ki, hogy az otthon nem csak egy geografi kus pont, hanem egy rezonáns 
metafi zikai szimbólum. Felski otthondefi níciója szándékoltan minimális, bármilyen 
gyakran látogatott helyet tartalmaz, amely túlzott koncentráció tárgya, és amelyben 
a familiaritás a self kiterjesztésének és megerôsítésének szimbólumává válik.
Anna foltvarrói tevékenysége legintenzívebb szakaszában kerül szóba a tetôtérben 
egy mûhely kialakítása számára, azaz egy saját szoba lehetôsége az otthon terében 
akkor, amikor a fi úk is közös szobában vannak. Ahogy gyengül tevékenysége intenzi-
tása, a vágyott saját tér már csak férje egykori cipészmûhelyében valósulhat meg. De 
megvalósul, és nem a sötét konyha egyik sarkában, hanem egy világos, udvarra nézô 
térben, amelyet a férjétôl hódít el. Íróasztala még nincs, tanulni egyelôre akárhol lehet. 
A szokásos nôi tevékenységektôl független saját, individuális tér birtoklása a falusi 
otthon terében mindenesetre nem az általánosan értett vidéki mindennapi élet motí-
vuma.
Felski (2000) számára a szokás elképzelése a napok egymás utániságának tapasz-
talatában kristályosodik ki. A szokás nem csupán egy tevékenységet, hanem egyfajta 
attitûdöt ír le.3 Bizonyára megmutathatnánk, hogy a szélesebb-szûkebb társadalmi 
mezô értelemében vett szokásosság milyen sok ponton türemkedik be Anna történe-
tébe. Ahol egészen kulcsszerepet kap: foltvarrói ambíciói akkor kapnak legitimitást 
otthon, amikor sikeresen megjelenik velük a társadalmi térben: újságcikket írnak róla, 
helyezést nyer egy pályázaton. Ettôl veszti érvényét a „rendes feleségek nem szoktak 
eljárni szórakozni” tétele. A férj ismerôsök felé közvetített dicsérete mögött a „nem-
hiába jár el itthonról” igazolása van.
Ulrich Beck a nemek közötti viszony állásának jellemzésekor mondja a következôket: 
„A fi atal nôkben (a mûvelôdési helyzet kiegyenlítôdése és helyzetük tudatossá válása 
nyomán) élnek a nagyobb családi és szakmai egyenlôségre és partneri viszonyra vo-
natkozó várakozások, ezek azonban ellentétes irányú fejleményekbe ütköznek a mun-
kaerôpiacon és a férfi ak viselkedésében. A férfi ak viszont hozzászoktak az egyenlôség 
retorikájához, de szavaikat nem követik tettek.” (Beck 2003:183.) Ha esettanulmá-
























nyunkra vonatkoztatjuk Beck téziseit, akkor megfi gyelhetjük, hogy a konkrét, minden-
napi szituációban árnyalódik a helyzet. Anna férjének dicsérô szavait lassan követik 
tettei: fokozatosan bevonódik a gyerekek ellátása körüli teendôkbe, megosztja mûhe-
lyét Annával, segít annak kialakításában, kiviszi az állomásra, mikor iskolába megy.
„A nôk azon érdeke, hogy gazdaságilag a saját lábukra álljanak, s önálló szakmai 
tevékenységet folytassanak, most is szemben áll a partneri viszony és az anyaság irán-
ti érdekkel azoknál a nôknél is, és méghozzá épp azoknál, akik tudják, mit jelent ez 
szakmai esélyeik és a férjüktôl való gazdasági függôség szempontjából. A saját élet és 
a másokért való lét közötti ingadozás az új tudatosság keretei között a nôk individuali-
zációs folyamatának eldöntetlen voltát mutatja.” (Beck 2003:195.) Anna individuali-
zációs folyamata – saját megfogalmazásában haladása – lassan, lépésrôl lépésre alakul. 
Ha meglesz a jogosítványa, már nem lesz az idôt rabló tömegközlekedés kiszolgálta-
tottja. A megtakarított idôt és fáradságot önmaga dolgaira fordíthatja majd. Diplomá-
ja megszerzése után önálló keresettel bíró nô lesz, aki reményei szerint cseperedô 
gyerekei mellett már nem fogja olyan drasztikusan megélni a saját és másokért való 
lét közötti ingadozást. Függetlenségének elsô, kis lépéseit a foltozás tevékenysége 
kapcsán tette meg.
De Certeau nyomán szubverzív gyakorlatként írtam le Anna tárgykészítô tevékeny-
ségét. Természetesen nem ez az egyetlen értelmezési szál. Foltvarrásainak színes vál-
tozatossága, munkájának precizitása éppúgy kínálkozott volna elemzésre. A minden-
napi élet idôtényezôjének vizsgálatához sem egyedül a saját idô elnyerésének óhaja 
az egyetlen kulcs. Az idô más módokon is megjelenhet a mindennapi élet konstituá-
lásának folyamataiban, például a Csíkszentmihályi Mihály által leírt fl ow élmény for-
májában.4 De ezt a szálat emeltem ki az esettanulmányból, mert éppen a tevékenység 
átválthatósága – Anna most nem foltoz, hanem tanul – mutat rá annak személyiség-
meghatározó erejére. Anna önmeghatározásának alapja mindig valamilyen tevékenység: 
kezdetben a házimunka, késôbb a tárgykészítés, végül a tanulás. A mindennapi élet 
tárgykészítô tevékenysége számára a nemek harcának kreatív, de mára már átlépett – 
ugyanakkor bármikor ismét elôszedhetô – eszköze lett. A nôi szubjektumot a társa-
dalmi nemeket elválasztó oppozíciós gondolkodásban a passzivitással írták le évszá-
zadokig. Az aktív, cselekvô szubjektum mindig a férfi  volt.
Azzal kezdtük a tanulmányt, hogy a tudománytörténet mindennapiélet-értelmezé-
seiben burkoltan vagy kevésbé burkoltan jelen van valamiféle hierarchikus viszony, 
amelyben a mindennapiság és a nô alsóbbrendûnek mutatkozik. „A férfi ak és nôk kö-
zötti témák és konfl iktusok mégsem csak azok, aminek látszanak: pusztán férfi ak és 
nôk közötti témák és konfl iktusok. Velük együtt egy, a magánszférában gyökerezô 
társadalmi struktúra is megrendül. Ami kapcsolati konfl iktusnak látszik, annak általá-
nos, társadalomelméleti oldala is van.” (Beck 2003:196.) Amennyiben a társadalmi 
struktúra a magánszférában gyökerezik, annyiban annak pozitív változása is kiindulhat 
onnan. A nôk tárgykészítô tevékenység felé fordulásában nagy gyakorisággal jelen van 
a fentiekben kifejtett valamiféle szubverzivitás. A nôknek és a mindennapiságnak ezen 
emlegetett alsóbbrendûsége megkérdôjelezôdik e szubverzív gyakorlatok színessége 
és kreativitása által is.






























 1. Felski tanulmányában tulajdonképpen folyamatosan azzal küzd, hogy Lefebvre mindennapi élet-
rôl megfogalmazott szubsztanciális lényegiségét egy rugalmasabb, konstitutívabb, feminista 
tapasztalat által átdolgozott bensôbb viszonyba helyezze át.
 2. Felski nem beszél feminista koncepcióról, nem hivatkozik egyetlen nôi teoretikusra sem, aki a 
feminizmus összefüggéseiben értelmezett mindennapi élet koncepcióját kidolgozta volna. A 
mindennapi életrôl szerzett feminista tapasztalatai egy szélesen vett feminista gondolatiságból 
erednek, amit jól ismer, mivel az University of Virginia professzoraként kutatási területe a fe-
minizmus, az esztétika, a modernitás és a posztmodernitás. Csak érdekességképpen jegyzem 
itt meg, hogy az egyetlen nôi teoretikus, akire rendszeresen hivatkozik, Heller Ágnes, aki nem 
feminista gondolkodó. Sôt mindennapi életrôl írt könyvében egyáltalán nem tematizálódik a 
nôi-férfi  mindennapi tapasztalat különbsége, a példák szintjén viszont jelen van.
 3. A habituális percepció úgy jelenik meg a kortárs kritikai teóriákban, mint a polgári ideológia 
természetesnek tûnô csele, hogy a gender, a tömegmédia és a kapitalista fogyasztás kulturális 
praxisán keresztül érvényesítse elnyomó rezsimjét. A mindennapi élet rutinjai átpolitizáltak: a 
természetes beállítódás nem más, mint az ideológia eszköze. A szokást mint kényszert értel-
mezô elméletek gyökere Foucault és Elias, akik a modern életet a bevésôdött fegyelem új formá-
jaként vizsgálják.
 4. „A tökéletes élmény alapja a »fl ow«, vagyis az a jelenség, amikor annyira feloldódunk egy tevé-
kenységben, hogy minden más eltörpül mellette, az élmény maga lesz olyan élvezetes, hogy a 
tevékenységet bármi áron folytatni akarjuk, pusztán magáért.” (Csíkszentmihályi 2001:23.)
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Subversive stitches. A feasible gender profi le of artifact making
In the history of science we often fi nd interpretations of everyday life according to which there exists 
a kind of hierarchical relationship in this fi eld. That is, women’s work and artifact-making activities 
can be found at the lower part of the hierarchy. In this study I argue that this status can be, at least, 
questioned on the basis of the subversive nature of their everyday praxis. This will be elaborated 
with the help of a case study, It is based on a long-term relationship with a female informant and 
the interviews with her center heavily on her relationship to artifact making.























A költô emlékének ünneplése
Tiszteletadás és a provence-i regionális identitás építése 
Frédéric Mistral (1830–1914) síremlékénél
Frédéric Mistral (1830–1914), a költô maradt mind a mai napig a franciaországi 
provence-i regionális identitás irodalmi és kulturális konstrukciójának legfontosabb 
eleme. Halála után csodálói, akik az általuk alakított Félibrige mozgalomba tömö-
rülnek, évente kétszer találkoznak sírjánál, a maillane-i (Bouches du Rhône) teme-
tôben, azért hogy megünnepeljék emlékét halálának (március 25.) és születésének 
(szeptember 8.) évfordulóján. A tanulmány historiográfi ai és etnográfi ai eszközöket 
használ a költô tiszteletére rendezett szertartás leírására és a jelenkori reaktualizált 
provence-i regionalista diskurzus szimbolikus tartalmának elemzésére.
Bevezetés
A tanulmányban bemutatott példa egy idôben a kulturális identitás konstrukciójának 
történeti és a halál antropológiai példája, lévén, hogy a költô Frédéric Mistralt (1830–
1914) megünneplô kortárs megemlékezési szertartás tanulmányozásáról van szó, aki 
a 19. századi provence-i regionális identitás megalapozója volt. Ezeket a szertartáso-
kat évente kétszer szervezik meg annak a falunak a temetôjében, ahol a költô élt, és 
ahol meghalt. Halálának évfordulóját a március 25-ét követô vasárnap, születésének 
évfordulóját a szeptember 8-át követô vasárnap ünneplik. Ezek a regionális identitás 
idôközönkénti megerôsítésének alkalmai, egy olyan országban (Franciaország), amely-
ben a forradalom idôszakának köztársasági jakobinizmusa óta a politikai centralizmust 
úgy fogják fel, mint a nemzeti identitás megôrzésének fontos biztosítékát. A tanulmány 
általános kontextusának bemutatását követôen a 2009-ben elvégzett etnográfi ai ku-
tatást használjuk fel a terepen megfi gyelhetô különbözô rituális és megemlékezési 
elemek leírásához és értelmezéséhez. Végül világosan ki kell fejteni a kutatás e típu-
sának hozadékát, amely egy historiográfi ai és egy általánosabb antropológiai helyzetet 
artikulál.
Identitáskonstrukciók
Az alábbi esettanulmány nagy vonalakban elsôsorban a kulturális identitás konstruk-
ciójára vonatkozó vitát kívánja bemutatni, egyszerre helyezve el mindezt az antropo-
lógiai tanulmányok általános kontextusában és a francia nemzet megkonstruálásának 
sajátos összefüggéseiben.
A kulturális és különösen a történeti antropológia mezôjében az identitás elméletei 
harminc éve általánosan konstruktivista perspektívában érvényesültek. Ezek az iden-

















titásvizsgálatok a kutatókat arra késztették, hogy az önazonossági követelések folya-
matát vizsgálják, vagyis azokat a módozatokat, amelyek révén az adott közösségek 
aktívan konstruálják önazonosságukat, különbözô rítusok és speciális emblémák fel-
használásával.
Erre a konstruktivista perspektívára egy nagyon jó példát ad az angol történész, Eric 
Hobsbawn munkásságának hagyományfogalma. (Hobsbawm–Ranger, eds. 1983). A 
szerzô számára az összes tradíció szükségszerûen kitalált; a jelennek arra a igényére 
refl ektál, hogy legitimációt, politikai és morális biztosítékot keressen, szimbolikusan 
manipulálva a múlt elemeit. A hagyomány tehát ebben a kontextusban úgy értelmez-
hetô, mint az elemek egy olyan készlete, mellyel a jelen szabadon rendelkezhet, és 
amelybôl kedve szerint meríthet, ilyen vagy olyan értékek érvényesítése végett.
Európában és más kontinenseken is a nemzeti identitás konstrukciójának különbö-
zô folyamatait érintô vizsgálatok elméleti perspektívájának alkalmazása harminc éve 
fi gyelemre méltó eredményeket mutat. Görögországban Michael Hertzfeld mutatta ki, 
hogy miképpen vett részt a 19. századi romantika az antik Görögországról kialakított 
kép rekonstruálásában (Hertzfeld 1986). Romániában Claude Karnoouh mutatta ki, 
hogy miként használta fel a Ceauc̨escu-rezsim a hagyományt, hogy egyes etnikumok 
a többiek rovására elônyhöz jussanak (Karnoouh 1990). Az Európán kívüli területek-
re a Benedict Anderson által több mint huszonöt éve Kitalált közösségek címen publi-
kált gyûjtemény szolgáltat számos meggyôzô példát (Anderson 1983).
A tanulmány nagy vonalakban adaptálni igyekszik a fenti refl exiókat, amelyeket 
ötvözni szándékozik a történeti és antropológiai elemzéssel. Kritikai magatartással 
viszonyul a konstruktivista tézisekhez, viszont egyes szerzôkkel szemben el kívánja 
kerülni az identitás fogalmának ingatag voltára vonatkozó következtetést (Brubakers 
2001). Végsô soron, a fogalommal kapcsolatos kritikák ellenére ez a terminus általános 
érvényû és erôteljes rendszerezôsémát jelent a hovatartozás érzésének reprezentáci-
ójában. A vita tiszta és egyszerû kimerítése helyett tehát itt annak megértésérôl van 
szó, mire épül rá az önazonosság érzése. Ebben a kontextusban hatásosak természe-
tük révén a rítusok – mivel lehetôvé teszik a szimbolikus értékek kinyilvánítását és a 
résztvevôknek a velük való fi zikai azonosulást. Azon helyek egyikének tûnnek, ahol 
kifejezôdik és konkretizálódik az identitás túlzottan elméleti fogalma.
De mielôtt a fenti perspektívát a rítusok egy jellegzetes csoportjára vonatkoztatva 
a kérdés mélyére hatolnánk, néhány szóban fel kell idéznünk a francia területen az 
identitásról folyó viták egyedi természetét. Franciaországban a nemzeti identitás meg-
szerkesztése az egész hosszú 19. század folyamán zajlott, azon meghatározó epizó-
dot követôen, amelyet az 1789-es forradalom jelentett. Az új elit prioritásai közül az 
egyik az volt, hogy az új nemzetet közös szabályzatokkal és intézményrendszerrel 
lássa el. A sorozást, a tudományt, az oktatást, a múzeumokat, a súlyokat és mérté-
keket fokozatosan egységesítették, miköben a jakobinusok által képviselt köztársasá-
gi rendszer, a centralizmus hívei mindezt a regionális és provinciális szokások felszá-
molására használták fel (Thiesse 1997; Chanet 1996; Weber 1983).
Gyakran a romantika által ösztönözve egy ilyen kontextusban felerôsödtek az elté-
rô vélemények. Frédéric Mistral, a költô és nyelvész, származási helye, Provence ag-
gályoskodó etnográfusa a 19. század egy nevezetesen fi gyelemre méltó példáját kép-
viseli, aki reakcióképpen a francia állam jakobinus és párizsi politikájára kitalált egy 






















irodalmi mozgalmat (Martel 1986; Pasquini 1988). Frédéric Mistralnak, a költônek a 
hat más regionalista költôvel együtt 1854-ben indított Félibrige mozgalomban egye-
sülô követôi a mai napig regionalistaként jelenítik meg magukat politikai síkon, és 
kétségbe vonják a francia nemzet unitarista és jakobinus fogalmát. Ôk a nyelvhaszná-
lat változatossága és a provanszál nyelvnek a franciával szembeni megôrzése érdeké-
ben lépnek fel. Ugyanakkor a regionális folklórhagyományok újraélesztése érdekében 
szorgoskodnak, különbözô szinteken, erôs egyesületi mozgalom keretében. Összeg-
zésképpen, létezik egy politikai és kulturális mozgalom, amely egyszerre konzervatív 
(abban az értelemben, hogy vissza kívánja állítani a regionális és tradicionális folklór 
divatját) és lázadó (mert megpróbálja megszilárdítani a nyelvek és a regionális kultúra 
státusát egy történetileg erôsen centralizált nemzeti közegben).
Megemlékezési szertartások
A költô Frédéric Mistral összes mûve kiemelkedô sikernek örvendett a 19. század vé-
gén, olyannyira hogy 1905-ben irodalmi Nobel-díjban részesült. Ez a hírnév biztosí-
totta számára azon jelentôs eszközöket, amelyek által ismertté tehette nézeteit. Kez-
deményezésére az ünnepek és helyi szokások sokasága született meg. Amikor dicsô-
sége csúcsán, 1914-ben meghalt, hívei és csodálói megemlékezési szertartás keretében 
kívánták megünnepelni emlékét, ahol az ô közremûködésével rendszerezett folklórt 
vitték színre.
Halálának évfordulóján, minden évben a március 25-ét követô vasárnapon tiszte-
legnek a költô síremlékénél, az eseményhez misét rendelnek, s a szertartás keretében 
érintik annak a Maillane falunak a különbözô emlékhelyeit, amely települést élete fo-
lyamán megénekelt, és amelyet saját kis hazájának tartott. A követôk és a meghívott 
elöljárók délelôtt tíz óra körül folyamatosan érkeznek a faluba, és a templom elôtt 
gyülekeznek. Tíz óra harminc perckor provanszál nyelven misét hallgatnak. Mindezt 
nyomatékosítja a laikusok felolvasása, akik a falu lakói vagy a költô csodálói. A plébá-
nos külön a költô emlékének szentelt prédikációt tart, és a szertartást élénkíti a tambu-
rinosok játéka, aminek gyakorlatát Frédéric Mistral írta le mint a provence-i regionális 
folklór fontos tartozékát. Tizenegy óra harminc perckor, a templomból való távozáskor 
a költô és követôi által magasztalt gulyások, bikatenyésztôk állataikon díszsorfalat 
állnak. A mise résztvevôi, az elöljárók, a Félibrige tagjai, a provanszál nyelv fenntartói 
vagy a regionalizmus aktivistái körmenetet alkotnak, amely a falu temetôjében a költô 
síremlékéhez tart. A menetben a tradicionális viseletbe öltözött asszonyok, a zenészek 
és a gulyások külön helyet foglalnak el.
A temetôbe érkezve a kegyelet néma pillanatai elôzik meg a beszédeket. A vise letbe 
öltözött asszonyok virágcsokrot tesznek a sírra, a gulyások egy só- és mocsári virágból 
készült koszorút nyújtanak át, amely a költô életmûvéhez való kötôdésüket fejezi ki. 
Miután a virágokat elhelyezték, egy egyházi személy elmondja a De profundist. Utána 
a Félibrige egy nôtagját kérik fel, hogy olvassa fel a Frédéric Mistral hírnevét megalapo-
zó nagyepikai költemény, a Mirèio invokációját. A provanszál nyelven történô felolva-
sást követôen a fônök (Capoulié), aki a Félibrige-t irányítja, beszédet tart, amelyben 
kifejezésre juttatja a mozgalomnak a megalapozója iránti elkötelezettségét. A beszédet 

















követôen a csoport olykor más nevezetes sírok elôtt is megáll, hogy ott is tiszteletét 
tegye.
A forgatókönyv következô része a Mistral Múzeumban, a költô emlékhellyé átalakí-
tott egykori házában zajlik. A bejáratnál a civil hatóságok beszédére kerül sor. A falu 
polgármestere, a múzeumi osztályvezetô és az államot képviselô prefektus ismerteti 
a provence-i identitás érdekében hivatalosan szervezett akciókat. 2009-ben a beszédet 
kiemelten a Mirèio publikálásának 150. évfordulója alkalmából rendezett ünnepségnek 
szentelték. A beszédeket követôen a hallgatóságot múzeumlátogatásra hívják meg. 
Ezután a falunak a múzeumtól néhány tíz méterre található kulturális központjában 
italt szolgálnak fel. Az összejövetel ezzel a profán mozzanattal zárul; csupán jeles 
személyiségek és a Félibrige-tagok maradnak ebédre, amelyre a falu egy éttermében 
kerül sor.
Az a rituális forgatókönyv, amely szerint a szeptember 8-át követô vasárnapon 
emlékeznek a költô születésének évfordulójára, alapvetôen nem különbözik az elôzô-
tôl. A rítus hármas szerkezete összességében változatlan marad, egy elsô szakasszal 
a templomban, egy másodikkal a temetôben, valamint egy utolsóval a múzeumban és 
a kulturális központban. Mindazonáltal évente más elemek épülhetnek bele az alap-
forgatókönyvbe, láthatóvá téve a Frédéric Mistral emlékét felkaroló politikai tényezôket. 
Majdnem harminc évvel a költô halála után a múzeum így fogadott be olyan ellent-
mondásos örökséget, mint Pétain marsall hivatalos tiszteletnyilvánítása a költô elôtt 
a német megszállás ideje alatt: a francia államfô politikája valóban támaszkodott a 
regionális értékekre és a paraszti folklór újraélesztésére, és Frédéric Mistral alakjában 
saját ideológiájának jó közvetítôjére talált. A politikai visszarendezôdés kísérlete elle-
nére, amely elkerülhetetlenül polémiát idéz elô, a lokális hatalom mégis úgy gondolja 
minden évben, hogy az ô feladatuk a költô tisztelete. 2009-ben a szeptemberi szer-
tartás fényét emelte egy, a Mirèio 150 évének szentelt kollokvium, egy operaelôadás, 
ugyanerre a költeményre adaptálva, egy könyvvásár, egy régiségkereskedés, népi tán-
cok és egy tradicionálisan provence-i zenei koncert. Mindezen kiegészítôtevékenysé-
gekhez a területi hatóságok logisztikai és pénzügyi segítséget nyújtanak, minthogy a 
múzeum és a kulturális központ a közvagyon része.
Rituális diskurzusok
A bemutatásra kerülô rítus jelentésének megvilágításában a kitermelt diskurzusok 
elemzése különösen eredményes. A rítust kísérô párbeszédek három rendbôl valók: 
orális, írott és performatív vagy nonverbális diskurzusok. Vizsgálatuk lehetôvé teszi, 
hogy úgy viszonyuljunk a maillane-i megemlékezési szertartáshoz, mint szemantikai 
egészhez.
A szóbeli regiszterben a rítus különbözô szekvenciáit a különbözô típusú, vallási, 
morális és civil szférából származó tekintélyek megszólalása jelzi. Mindannyian pro-
vanszál nyelven szólalnak meg. A mise keretében az egyház tekintélye fejezôdik ki, 
mely a költô emlékét életmûve és a Biblia összehasonlítása által hangsúlyozza: „Éppen 
150 éve, hogy a Mirèio költemény megszületett a gyökereihez szenvedélyesen ragasz-
kodó fi atalember szívében, csodálatos költemény, amely felforgatta a történelem, a 






















szociológia és az irodalom rendjét.” A költemény csodálatos, maga a költô alakja pedig 
krisztusi: „Fegyver nélkül, forradalom nélkül, egyedül a nyelv erejével az Isten ember-
ré lett, hogy közölje velünk szeretetét, és legyôzze a halált.” Hasonló szellemiségben 
a provence-i nép egységét keresztény metaforával jeleníti meg: „A Mirèio költemény 
egy új népet énekel meg, egy népet, amelynek tanítója a költô.” Mi több, az identifi -
káció folyamata során Provence és a kereszténység egyesülni látszik a regionális nyelv 
megôrzése érdekében: „A mi nyelvünk az örök beszédet énekli meg […]. Anyám nyel-
ve és az Isten nyelve.” Egy ilyen diskurzusban a költô emberré lett Isten; leplezetlenül 
messianisztikus jelentôsége van, felszabadítja a népet, kinyilatkoztatva számára az 
igazi nyelvet.
A rítushoz tartozó fontos diskurzusok második együttesét a költôt követô morális 
tekintélyek termelik. Míg a gulyások képviselôje elég egyszerû beszédet tart, és meg-
elégszik annak felemlítésével, hogy a költô halála óta a hódolat megszakítás nélküli, 
addig a fônök (Capulié) másként tesz. Miután ünnepélyesen felolvassa a Mirèio elsô 
verssorait, beszédet tart hibátlan provanszál nyelven, hogy újra megerôsítse Félibrige 
hûségét az emberrel és az életmûvel szemben. Emlékeztetve annak szükségességére, 
hogy meg kell védeni a költôt mindenkivel szemben, aki támadni akarja, szembehelyezi 
Frédéric Mistralba vetett félibriéen hitét a jelen viszontagságos voltával. Ez a beszéd 
– rendszerint nosztalgia kíséretében – magasztalja és összegyûjti az összes olyan mo-
rális értéket, amely a Félibrige-t fenntartja: a tiszteletet, a hitet, az elismerést, a re-
ményt, a jókedvet, az örömöt, a lelkesedést és a hûséget. A félibréen mozgalom tana 
úgy erôsítôdik meg újra, mint egy humanista regionalizmus, amely a nyelvet a haza 
írott szimbólumának tekinti.
A templom és a temetô után a múzeum ad helyet az utolsó diskurzusoknak. Közü-
lük a legfontosabbat provanszál nyelven a falu polgármestere adja elô, amely szimbo-
likusan a nyelv gyôzelmét hirdeti a nyilvános térben. Egy virágoltár formájában fel-
ékesített állvány elôtt a helyhatóság képviselôje kijelenti, hogy a nap nem a szomorúság 
és a reménytelenség napja, és nem is lehet az. A következô években kibontakozó regio-
nalista manifesztumok kezdetét jelenti. A múzeumi osztályvezetô és a prefektus, akik 
mellette állnak, a regionalizmust megkérdôjelezô államot reprezentálják. Kezességet 
vállalnak a rendezvényért, megnyitják a dialógus terét, és megjelenítik a hagyományos 
ellentétet, amely Franciaországban a nemzeti és a regionális szintek között létezik.
A szóbeli regiszteren túl a diskurzusok írott formában is folytatódnak a tiszta epig-
ráfi ától a rítus során látogatott különbözô helyekig. A keresztelômedencén és a temp-
lom bejáratánál márványtáblák emlékeztetnek arra, mikor a halhatatlan költôt meg-
keresztelték 1830. szeptember 8-án, ugyanazon a napon, mint Miasszonyunkat. Késôbb 
a temetôben a bejárat elôtt elhelyezett márványtábla ôrzi a költô egy versének rész-
letét, amelynek ezek az elsô sorai: „És a nagy szó, amelyet az ember elfelejt, íme: a 
halál az élet!” A díszítôszobrokon keresztül a síremlék megidézi a költô életmûvének 
szereplôit és azokat az értékeket, amelyeket védelmezett. Végül a múzeumban az ô 
emléke mindenütt jelenvaló: személyes archívumai éppúgy megcsodálhatók, mint kép-
mása számos festményen és szobron.
Az orális és írott diskurzus köré felépített szertartás jelentése, amely a szó minden-
hatóságát dicséri, szintén fokozódik a rituális útvonal fi zikai megtétele által gerjesztett 
erôvel. Nem verbális síkon a rítusnak performatív értéke van, mivel összegyûjti azokat 

















a személyeket, akik fi zikailag testesítik meg a költô által védelmezett értékeket. Ebben 
az értelemben a viselet, a zene, a lovak, a táncok, a mozgás és a gesztusok diskurzu-
sának részei, ami hozzájárul a rítus által kifejezett provanszál érzés színreviteléhez. 
Mindezeknek a régió folklorisztikai ünnepein megszokott elemeknek itt partikuláris 
értékük van, hiszen tisztábban testesítik meg a halott költô iránti abszolút hûséget, 
mint ahogy azt az összekovácsoláshoz hozzájáruló diffúz regionális identitás érzése 
megteheti. Más regionális folklórszokásokhoz képest, amelyek magasztalják a Frédéric 
Mistral által kodifi kált elemeket, a maillane-i megemlékezésnek tehát többletértéke 
van, abban az értelemben, hogy lényegében magától játszódik le. Tehát nagyrészt 
megszabadul a mesterkéltség vagy a látványosság vádjától, amely gyakran éri ezt a 
típusú gyakorlatot.
Halál és identitás
A rítust nyomatékosító különbözô típusú diskurzusok – egyszerre verbális, epigráfi ai, 
gesztuális és poszturális – vizsgálata fontosnak tûnik, hiszen lehetôvé teszi annak 
megértését, hogyan épül rá az identitás érzése és az identitásmozgalom. Vallási, nyel-
vi, politikai hivatkozásokat használva a beszédek felidézik a halál képzetét azért, hogy 
azt átértelmezzék, és a költô halhatatlanságát, a halál feletti gyôzelmét hangsúlyozzák. 
Ezzel párhuzamosan a rituálé által elôírt cselekvések fi zikai megvalósulása az élet fö-
lényét állítja szembe a halállal. A halált megünnepelve a megemlékezési szertartás 
megfordítja a dolgok normális menetét, és újjáéleszti a költô örök emlékét. A meg-
emlékezés így tehát olyképpen mûködik, mint a csoport által védelmezett értékek 
idôszakonkénti új alapokra helyezése.
Egy ilyen típusú vizsgálatnak tehát az a lényege, hogy jobban megértsük a meg-
emlékezési szertartások egyediségét. Sajátosan annak megfi gyelése érdekes, hogy a 
megemlékezési rítus miképpen jelentkezik mint másodrangú szokás, mivel ugyanany-
nyira fordul önmaga, mint a külvilág felé. A vizsgálat második következtetése visszautal 
a területi identitáskonstrukciók nagyon általános problematikájához. A 19. századi 
Európa más eseteihez hasonlóan a mistrali tanok kifejezik a Herder által közvetített 
preromantikus gondolatokat, amelyekre gyakran úgy tekintettek, mint a kanti illumi-
nizmus fi lozófi ájának ellenlábasára. A maillane-i rítus valóban úgy ítéli meg, hogy a 
nyelvben a nép ereje fejezôdik ki, és hogy a közös nyelv a kollektív ráció szerepét játsz-
sza, ami ellentétes a klasszikus racionális fi lozófi ával és a kanti ratio individualis pri-
mátusának érvével. Ebben a rendszerben a költô – Karnoouh (1990) rapszódosz-de-
miurgosza – azért mûveli a nép nyelvét, hogy építse annak önazonosságát, a nemzeti 
bildungot. A felvilágosodás modelljével szemben, amely modernizálódásra, elôítéle-
teik és babonáik elhagyására biztatta a parasztokat, a herderi romantikából származó 
folklórregionalizmus tehát rehabilitálja a nép eszméjét, és azt egyszerre a stabilitás és 
a fejlôdés eszközévé teszi. A modernséghez való eljutás sajátságos útja ez, inkább 
kiegészítôje, mint ellentéte a felvilágosodás által javasolt fi lozófi ának.
Ebben a kontextusban Frédéric Mistral saját modernitásvíziójának feltalálása érde-
kében támaszkodik a nép mitikus alakjára: olyan modernitás ez, amely a folklór fölöt-
ti merengés, a nyelvészet és az etnográfi a hármas forrásából táplálkozik. Egyszóval a 





























félig költô, félig tudós Frédéric Mistral pozíciója összegez néhány, az európai moder-
nitásunk kiemelkedéséhez társított ellentmondást. Ahogy a francia, angol, német iro-
dalom és szociológia ebben a korban minduntalan tétovázott a természettudományok 
modellje és az érzelmek poétikai kultúrája között (Lepenies 1990), ugyanúgy Frédéric 
Mistral hôsei a regionális folklóron keresztül megtanultak kombinálni és szintetizálni 
egy, a természet történetébôl fakadó taxonomikus akaratot, a konzervatív politikai 
követelések együttesét és a kreatív irodalmi újítások irányába fordult esztétikai íz-
lést.
Másfél századdal késôbb a posztmodernitás új kontextusában, amely az identitás 
krízisét hozta magával, fontosnak tûnik annak fi gyelembevétele, hogy a modern nem-
zetek ugyanannyira örökösei a felvilágosodás fi lozófi ájának, mint a romantika ködös 
árnyékának. Így jobban fel tudjuk mérni, hogy a kulturális identitás konstrukciójának 
és konszolidációjának rítusai mit köszönhetnek az egyiknek vagy a másiknak ezen 
források közül. Így láthatjuk, hogy az ezekben a rítusokban megjelenô halál, annak 
ellenére, hogy a felvilágosodás elvetette mint az élettel ellentétest, inkább organikus 
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LAURENT SÉBASTIEN FOURNIER
The poet’s memorial celebration. Honoring Frédéric Mistral 
(1830–1914) and constructing Provencal regional identity at 
his shrine
Until now, Frédéric Mistral (1830–1914), the poet has remained the most important element of the 
literary and cultural construction of French Provencal identity. Since his death, his admirers regu-
larly meet twice a year at the Bouches du Rhône cemetery, in Maillane, in order to remember him 
on the anniversary of his death (25 March) and birthday (8 September). This paper aims to describe 
the memorial ceremony performed by his admireres in honor of his life and to analyze the symbolic 
content of the actual regionalist discource in and of Provence.






















MURAI ANDRÁS – TÓTH ESZTER ZSÓFIA
A találkozás élménye és mértéke
Interakció és reprezentáció Jean Rouch 
etnográfi ai dokumentumfi lmjeiben
Jean Rouch (1917–2004) életmûve az eltérô jelenségek kölcsönhatásáról szól: ôsi 
kultúra és gyarmatosító civilizáció, etnográfi a és fi lmmûvészet, dokumentum és 
fi kció olvad egymásba fi lmjeiben. Rouch legfôbb célja az etnográfi ai fi lmkészítés 
módszereinek reinterpretálásával az volt, hogy a mindennapi élet természetes fo-
lyamatát megfi gyelje és ábrázolja. Alkotóként saját útját járta, újraértelmezte mind 
a tudományos elvárásokat, mind a fi lmes mûfajok szabályait. Az eredetileg híd-
építô mérnök végzettségû etnográfus a második világháború alatt járt elôször Afri-
kában, s innentôl kezdve elszakíthatatlanul kötôdött az itt élô emberekhez, nem 
lankadó érdeklôdéssel rögzítette életüket. 2004-ben bekövetkezett haláláig több 
mint 120 fi lmet forgatott, az elsôt 1947-ben. Etnográfi ai szempontból maradandó 
értékûnek tartott munkái mellett ott sorakoznak a valóság ábrázolásával kísérlete-
zô jelentôs alkotásai, mint az Emberi piramis (1959) vagy az Egy nyár krónikája
(1960). Legnagyobb hatású és legtöbbször hivatkozott munkái a fi lmtörténet talán 
legradikálisabb változását jelentô idôszakában, az új hullámok idején készültek, s 
döntô módon hatottak a korszak fi lmújítóira. Az alábbi tanulmány elsôsorban az 
interakció nézôpontjából közelíti meg munkáit.
Egy Nigerbôl Párizsba érkezett fi atal fekete férfi  interjúvolja az utcán a franciákat. Az 
afrikai pszeudo-kultúratudós megállít férfi akat és nôket, kikérdezi ôket családi állapo-
tukról, szokásaikról, megvizsgálja fejméretüket, testalkatukat, egyiküknek a fogait is 
megszámolja, és bôszen jegyzeteli a „törzsrôl” szerzett tapasztalatait kis füzetébe. A 
szituatív riportjelenetek során a Néprajzi Múzeum elé ér, háttérben a tekintélyes épü-
let, miközben ô egy csinos párizsi lány mellbôségérôl vesz fel adatokat. Érdeklôdése 
nem tudományos mélységû, inkább játék az „új világ” megismerése, tudja ô már jól, 
hogyan élnek a „vadak” az európai nagyvárosban. Jean Rouch ötlete – egy afrikai ant-
ropológus Párizsban – azonban inkább provokatív, mint játékos; görbe tükör az ember-
tan tudományát mûvelôknek. Próbáljátok csak ki, milyen érzés megfi gyeltnek lenni!
Az 1968-as Apránként címû fi lmbôl kiemelt jelenet magába sûríti mindazt, amit 
Rouch munkái jelentenek: az etnográfi ai dokumentumfi lm határainak átlépését, a szer-
zô besorolhatatlanságát, a szerepcserét, a kultúrák egymásra hatását és az önrepre-
zentációt.
A fi lmkészítôk általában nem társadalomkutatók, a társadalomtudósok általában 
nem fi lmkészítôk. Bár az átjárás mûvészet és tudomány között ma már természetesebb 
és elfogadottabb, az e két tevékenységet elválasztó demarkációs vonal még határozot-
tabban létezett Rouch pályájának legfontosabb idôszakában, az ötvenes–hatvanas és 

















a hetvenes években. Ô a kivételek közé tartozott: mindkettô volt. „Komoly etnográ-
fus”, ahogy egyik monográfusa írta (Stoller 1992:134) és a valóság ábrázolásának 
addigi módszereit újragondoló fi lmes. Kultúrakutatóként jelentôs hatást gyakorolt a 
fi lmmûvészetre; fi lmkészítôként a kultúrakutatás alapvetô módszertani problémáira 
reagált. „Az etnográfusok afféle átkozott fi lmcsinálónak tartanak, a fi lmesek meg nagy-
képû néprajztudósnak” – nyilatkozta 1996-ban (Fáber 1996:10). Rouch a maga sajá-
tos, besorolhatatlan módján úgy illeszkedett a szaktudomány elvárásrendszerébe, hogy 
azt egyúttal fel is rúgta. Tartósan élt a fi lmezett kultúrában – sôt, több éven keresztül 
visszajárt hozzájuk, néhányukkal egy életen át tartó baráti viszonyban volt. Módsze-
re a részt vevô megfi gyelés – igaz, ennek határait is átlépi, mikor a „megfi gyeltekkel” 
közösen alakítja a fi lm menetét. Életmódjukat émikusan (vagyis az adott kultúrára 
jellemzô kifejezésekkel, „belülrôl”) próbálta megjeleníteni – közben saját elbeszélô-
stratégiáit is beépítette a fi lmbe. A kultúráról funkcionalitásában gondolkodott – bár 
a funkciók értelmezéséhez gyakran mesterséges helyzeteket teremtett (A. Gergely 
2009:301).1 Dokumentumfi lmesként fi kciós elemek beépítésével jutott közelebb a 
„valóság” megragadásához, a mesét viszont valós szereplôk képviselik a fi lmjeiben. 
Filmkészítôként (megfi gyelôként) arra volt kíváncsi, hogy a fi lmezettek (megfi gyeltek) 
miként reagálnak a fi lmkészítés helyzetére, ugyanakkor a fi lmezettek magatartása ho-
gyan alakítja a róluk szóló fi lmet.
Munkái többnyire az urbanizálódó Afrikáról szólnak, látleletet adva az ôsi és a mo-
dern kultúra kölcsönhatásáról és az afrikaiak életmódjáról, akiket az ebben az idô-
szakban népszerû elméleteknek megfelelôen lehet gyökerüket vesztettnek is tartani. 
Ugyanis Loius Wirth azóta sokat vitatott tézise szerint a városba bevándorló falusiak 
ott gyökértelenek lesznek, mivel családi kapcsolataikat elveszítik (Wirth 1973). Az 
afrikai kultúra francia kutatója nem „egyszerûen” a másik életforma megörökítésére 
törekszik: Rouch legjelentôsebb munkái (Én, a néger, 1959; Egy nyár krónikája, 1960; 
Emberi piramis, 1960; Apránként, 1968) az eltérô kultúrát képviselô személyek együtt-
mûködésének eredményei.
Jean Rouch fi lmjei mintha nem öregednének. Miközben ô a fi lmtörténet és az et-
nográfi ai fi lmezés sokat hivatkozott klasszikusává vált, fél évszázaddal ezelôtt készí-
tett alkotásai ma is elevenek, meglepôen ötletesek, és rendkívül hitelesen beszélnek 
több évtized távlatából is az afrikaiak életmódjáról. Filmtörténeti és -elméleti munkák-
ban Rouch megkerülhetetlen, ha dokumentumfi lmezésrôl, a valóság és a fi lm viszo-
nyáról van szó; nagy hatást gyakorolt a francia új hullámra, és nevével összeforrt a 
cinéma véritének nevezett fi lmkészítési módszer.2 Másik aspektusból, a kultúrakutatás 
felôl nézve munkásságát, Rouch az etnográfi ai fi lmezés történetének is egyik meg-
határozó szereplôje. Filmjeit újranézve azonban nem egy letûnt kor stílusát érezni, 
munkái nem csupán fi lm- és kultúrakutatás-történeti érdekességek, nem egy fi lmké-
szítési módszer porlepte relikviái. Az 1940-es évek második felében készítette elsô 
fi lmjeit, és a kezdetektôl arra törekedett, hogy bevonja a fi lmezés folyamatába a „má-
sik” kultúra tagjait. Idôvel egyre fontosabbá vált számára, hogy magát a találkozás 
élményét a fi lmi ábrázolás részévé tegye. Az interakció különbözô formái pedig a kul-
túra tagjainak önértelmezésére adnak lehetôséget, hiszen a fi lmezés során olyan dol-
gok történhetnek meg, az emberek úgy mutathatják meg önmagukat, ahogyan a ka-
mera által létrehozott szituáció nélkül sohasem.






















A fekete kontinens, elsôsorban Niger lakosainak életérôl, a gyarmatosító, az el-
nyomó kultúra hatásáról tett megállapításai mai szemmel nézve is érdekfeszítôek, 
fi lmkészítési módszerével pedig az antropológiai terepmunka paradoxonjait is vizsgál-
ja. Munkái valószínûleg azért különösen erôteljesek, mert megfelelô egyensúlyt talált 
az afrikaiak életmódjának bemutatása, valamint fi lm és a valóság viszonyának elem-
zése között. Nem billen át szélsôségesen az önrefl exivitás vizsgálatának oldalára, de 
a szerzôi jelenlétre adott válaszaival megismerhetjük a kultúrakutató arcát is. Rouch 
fi lmjeit mindenekelôtt az teszi maradandóvá, ahogyan az „én” és a „másik” találkozá-
sához viszonyul: az, ahogyan beépíti ezt az interakciót a fi lmkészítés folyamatába.
A „termékeny visszhang”
„A részt vevô dokumentumfi lm az alkotó és az alany tényleges, megélt érintkezésének 
élményét képes hangsúlyozni.” (Nichols 2009:31.) Valószínûleg ezért tartotta egyik 
példaképének Rouch Robert Flahertyt, a Nanuk, az eszkimó (1922) rendezôjét. Bár az 
etnográfi ai fi lmezés úttörô munkájában nem jelenik meg semmilyen formában az esz-
kimók és Flaherty közötti kapcsolat, Rouch több alkalommal is elmondta, miért fontos 
neki az amerikai dokumentumfi lmes módszere.3 Flaherty ugyanis levetítette az eszki-
móknak a róluk készített fi lmet, kíváncsi volt a véleményükre, így a fi lm alkotótársai-
vá tette ôket. Ezt a visszacsatolást „termékeny visszhangnak” nevezi Rouch, melyet 
1954-ben alkalmazott elôször a Csata a nagy folyamon címû munkájában. Elmondása 
szerint a vízilóvadászatot megörökítô fi lmet három évvel a forgatása után vetítette le 
a törzs tagjainak. „Egymás szavába vágva elkezdték kritizálni, és szóvá tették, hogy 
amikor a vízilóvadászok rohamra indulnak harsány zenét, trombitaszót lehet hallani, 
ami képtelenség, hiszen az éles hallású állat rögtön elmenekült volna. »Hát te dilis 
vagy – mondták. – A vízilónak éles a hallása! Ha ilyen csinnadrattával eredtünk volna 
a nyomába, szépen elszelelt volna elôlünk!« Olyannyira megfogadtam, amit mondtak, 
hogy azóta sem illusztrálom fi lmjeimet »idegen« zenével.” (Fáber 1996:10.)
Másik munkáját, Maliban a dogonok halotti rituáléjáról készített fi lmjét hét éven 
keresztül minden évben levetítették azoknak, akik szerepelnek benne, és fi lmre vették 
a reakciójukat, saját hiedelmükkel kapcsolatos vélekedésüket. Ezt a beavatkozást egy-
részrôl tekinthetjük katasztrofálisnak, mivel „a mi oldalunkról nézve a titok fi lmre-
vétele nagy fegyvertény, a dogonok oldaláról szemlélve viszont értelmetlen” (Schubert 
1996). Ugyanis a fi lmen rögzített szertartás meghatározott idônként ismétlôdik, és 
ennek levetítésével tabut sért az alkotó. Errôl a kérdésrôl magát az alkotót is faggatták, 
ô azonban nem érezte problémásnak, ha a rituáléval való szembesülés, a beavatási 
barlang hatására esetleg átalakul a dogonok szertartása (Fáber 1996). Ha etikailag nem 
is, módszertanilag Rouch kísérletével egyetérthetünk, mert az alkotói közbeavatko-
zással maga a szertartás átalakulása válik értelmezhetôvé.
Rouch késôbb több fi lmjébe is beépítette, a dramaturgia részévé tette a „termékeny 
visszhangot”.4 Az 1959-ben forgatott Emberi piramis dokumentarista játékfi lm, mely-
ben kétszer is látjuk Rouch-t, amint a fi lm szereplôivel, középiskolás diákokkal a for-
gatott fi lmet értelmezik. A fi lm elején megbeszéli – az elképzelt történet szerint egy 
iskolába járó, majd összebarátkozó – afrikai és európai diákokkal, hogy milyen kísér-

















letnek lesznek a szereplôi. A fi lm utolsó harmadában pedig látjuk, amint a szereplôk 
nézik azt a fi lmet, amit mi is láttunk addig, s a „fi lmen” kívül folytatják azt a vitát, 
amelyet a történetben megkezdtek.
Hasonló, fi lm a fi lmben megoldást találunk az Egy nyár krónikájában (1960), mely 
a párizsiak életét riportszerûen térképezi fel. A fi lm alapkérdése – hogyan viselkedünk 
a kamera jelenlétében? – lényegében a kultúrakutatás legfontosabb módszertani prob-
lémája is egyben: milyen mértékben befolyásoljuk jelenlétünkkel a megfi gyelt világot? 
A fi lm alkotói, Rouch és Edgar Morin francia társadalomtudós, miközben a párizsiak 
életét, gondolatait, vágyait fürkészik, arra is kíváncsiak, mit jelent a „valóság” rögzí-
tése. A fi lm azzal kezdôdik, hogy Rouch, Morin és a fi lm egyik szereplôje, Marcelina 
arról beszélgetnek, hogy lehet-e természetesen viselkedni a kamera elôtt. A fi lm végén 
visszatérnek a nyitó kérdéshez, mikor levetítik az interjúalanyoknak az elkészült mun-
kát, és közösen beszélik meg, hogyan hat a kamera jelenléte a szereplôk viselkedésére. 
A vetítôteremben kialakult vita során van, aki természetesnek (ebben az értelemben 
valóságosnak) tartja a fi lmben az emberek jelenlétét, s van, aki ellenkezôleg. Tulajdon-
képpen nem is az a fontos, hogy az alkotók és a szereplôk megoldást vagy választ 
találjanak arra a problémára, hogy miként lehet a lehetô legtermészetesebben fi lmen 
megörökíteni a párizsi emberek életmódját. Mintha Rouch és Morin számára maga az 
eszmecsere volna a lényeg.
Rouch számára többi fi lmjében is jól láthatóan kulcsfontosságú az eszmecserefolyam, 
amit semmi sem mutat jobban, mint hogy fi lmjeiben rengeteget beszélnek. Vagy nar-
rátort (külsô vagy belsô monológot) hallunk, vagy párbeszédeket, illetve a kettôt vál-
takozva is használja. Munkáinak jelentôs részében maga Rouch kommentálja szaka-
datlanul a látványt, magyarázza az eseményeket, válaszol a miértekre, mint például a 
Bolond gazdákban. Más fi lmjeiben pedig a párbeszédek uralkodóak, a gondolatok cse-
réje, vélemények ütköztetése, aminek léte, maga a dialógus a fi lmkészítés aktusának 
köszönhetô.
Szerepcserék
Az idegen és a saját kultúra viszonyának érzékeltetésére Rouch szívesen alkalmazza a 
szerepcserét. Egy fehér ember fi lmezi, amint transzba esett, átszellemült arcú és moz-
gású feketék elôadják, szerintük hogyan viselkednek a fehérek: az ôrjöngô rítust látva 
a Bolond gazdákat (1955) etnográfi ai rémfi lmnek nevezhetnénk, ha lenne ilyen mûfaji 
kategória. A fi lm a gyarmatosítás lélektani és kulturális hatását mutatja be a Hau-
ka-szektán keresztül. A Ghánában mûködô szekta Rouch-t kérte meg: örökítse meg a 
szertartásukat. A fi lm eleje és vége keretezi a rítust, a szertartás elôtt és után a város-
ban látjuk a szereplôket. A szekta tagjai hétköznap a nagyvárosban dolgoznak, fi zikai 
munkát végeznek, utat ásnak, bányásznak, a kikötôben rakodnak, a hétvégén azonban, 
a közösség rítusa idején a gyarmatosítók hatására megjelenô szellemeket engedik tom-
bolni. A fi lm extrém eseményeket mutat, ezért fontos a nagyvárosi életet felvillantó 
keret. Rouch így éri el, hogy ne egy egzotikus élményt lássunk a Hauka-szertartásban, 
hanem a modern világ ártó hatását az ôsi kultúrára. A „bennszülöttek” az ôket uraló 
fehér gyarmatosítókkal azonosulnak, az ô szerepeiket eljátszva szabadulnak meg a dé-






















monoktól, amelyeket a fehérek hoztak hazájukba. Szerepeik is a gyarmatosítókhoz 
kötôdnek: van köztük Elsô Titkár, Ôrparancsnok, Tábornok, Kapitány, Orvos Felesége 
(férfi  játssza ôt is) és Vörös Tenger Hadnagya. Gyónást játszanak, majd a bûnösök fô-
belövését, katonai felvonulást és jelentéstételt, összeveszést és békekongresszust, 
vagyis a fehér ember számukra megmagyarázhatatlan rítusait (Báron 2007).
A fi lm szereplôinek kétféle arcát mutatja. A hétköznapit, ami vidám, mosolygós, és 
a hétvégit: a Hauka-szertartást nézve a transzba esett, átszellemült énjükkel szembe-
sülhetünk. A Hauka-szekta rítusaira összegyûlt férfi ak és nôk olyan erôvel átélve játsz-
szák el a fehér emberek szokásait, hogy az izgatottságtól remegô végtagokkal, habzó 
szájjal, szélsôséges gesztusokkal adják elô a gyarmatosítók jellegzetes szertartásait, 
aminek a végén megfôznek és megesznek egy kutyát.
A Bolond gazdák nem csupán a témája, hanem a reprezentáció miatt válthat ki 
megrázó hatást a nézôbôl.5 Ezt a 36 perces rendkívüli anyagot nézve ugyanis nagyon 
közel kerülünk a szertartást végzôkhöz – nem az azonosulás és az együttérzés, mint 
inkább a zaklatott lelkiállapot, a megtervezett szerepjáték tevékenységének, a részt-
vevôk gesztusainak közvetítettsége szempontjából. Az az érzésünk, belülrôl fi gyeljük 
ôket. Rouch ugyanis nem egyszerûen jelen van az események helyszínén, hanem kö-
veti kamerájával a mozgásukat, átvéve annak ritmusát.6
A Bolond gazdák azért is érdekes, mert a megfi gyelô és a részt vevô ábrázolásmód 
ötvözôdik benne.7 A megfi gyelô ábrázolásmód célja, hogy „az élet olyan formában 
tárul elénk, ahogy az emberek a valóságban megélik. A szereplôk egymással kerülnek 
interakcióba, és tudomást sem vesznek a fi lmkészítôrôl.” (Nichols 2009:27.) Ez az 
ábrázolási forma azon a feltevésen alapul, hogy amit látunk, akkor is megtörtént vol-
na, ha a kamera nincs jelen.8 A Bolond gazdákban Rouch az eseményeket a maguk 
természetes közegében, folyamatában rögzítette, még teleobjektívet használt – ezt 
késôbbi fi lmjeiben elhagyta –, amellyel távolabbról is közel tudta hozni az arcokat, a 
gesztusokat. Ugyanakkor spontán megfi gyelésrôl mégsem beszélhetünk, mivel a fi l-
mezést beleillesztette a szertartás folyamatába. A megfi gyelô dokumentumfi lm – írja 
Nichols – azt mutatja meg, „milyen érzés benne lenni egy szituációban”. A részt vevô 
dokumentumfi lm ezzel szemben azt mutatja meg, hogy a fi lmkészítô jelenlétével mi-
ként avatkozik a szituációba, és hogyan változtatja azt meg jelenlétével. A Bolond 
gazdákban a fi lm eseményeit követve nem derül ki, csak Rouch nyilatkozataiból tud-
hatjuk meg, hogy némely ponton a szekta tagjainak kezébe adta a kamerát, ôk fi lmez-
ték saját magukat. Ez a rögtönzött önreprezentáció is eredményezi a rítus belülrôl 
láttatását. A narrátorhang is inkább a részt vevô ábrázolásmód sajátja, márpedig itt a 
fi lm készítôje szünet nélkül kommentálja a felvételt, értelmezi, ami éppen a vásznon 
zajlik.
Ezt követôen Rouch számos fi lmjének szerzôje nem az adatgyûjtô megfi gyelô, in-
kább a valóság és a fi kció határmezsgyéjét keresô, az afrikai barátait szerzôtársnak 
tekintô fi lmkészítô. Az Én, a négerben (mely munkájával vált Rouch igazán ismertté) 
a két elefántcsontparti szereplô két amerikai sztár nevében mutatkozik be, és szerepel 
végig a fi lmben. Egyikük Edward G. Robinson, a másikuk a kémtörténetekben szereplô 
Eddie Constantine. A felvett nevekkel szereplô afrikaiak a vágyak és a valóság ütközô-
felületei, és kiemelik az idegen értékrend torzító hatását az ôsi kultúrában. Az Aprán-
ként (1968) címû fi lmjében Rouch a „bennszülött” érzéssel szembesíti Párizs lakóit 

















és a fi lm nézôit, s jó pár jelenetben provokatívan dörzsöli kizsákmányolásra, kulturá-
lis hierarchiára épülô szakmája kritikáját mûvelôi orra alá. Milyen érzés, amikor meg-
fi gyelnek, amikor egzotikus lény vagy, távoli és érthetetlen szokásokkal, életvitellel?
Rouch fehérek és feketék, gyarmatosítók és bennszülöttek szerepcseréjével amellett 
érvel, hogy a kultúrakutatás mindig nézôpont kérdése: hogy mi milyennek látszik, at-
tól függ, milyen szerepbôl és honnan tekintünk rá.
Szerzôtársak a megfi gyeltek – dokufi kciók
A dokumentumfelvételeket és a fi kciós elemeket ötvözô fi lmjeiben Rouch valódi szer-
zôtársaivá teszi az afrikaiakat. Nem technikai értelemben, hanem a szituációk kialakí-
tása során vonja be az alkotófolyamatba ôket.9 Mindennapi életüket játsszák el a 
szereplôk, anélkül hogy kerek történetté formálódnának az események, ehelyett inkább 
életképek sorozatát látjuk. A civil szereplôk magyarázzák a szituációkat, „mintegy 
bevezetik a nézôt a saját mindennapi világukba” (Kovács 1985:39). Rouch-t elsôsor-
ban a gyarmatosítás harmadik világra gyakorolt hatása érdekelte, ez is az oka annak, 
hogy fi lmjeinek szereplôi gyakran otthonukat elhagyó városlakó afrikaiak, bevándorlók. 
Az antropológusok szerint egy falusinak élete során a munkalehetôségek és a migráció 
szempontjából az alábbi döntési alternatívákkal kell szembenéznie: 1. Otthon marad, 
és a mezôgazdaságban dolgozik. 2. A közeli városba megy dolgozni, és naponta ingá-
zik. 3. A nagyvárosban vállal munkát, de hétvégente hazatér. 4. Családjával együtt 
költözik a nagyvárosba, és felszámolja eredeti háztartását. 5. Kedvezô munkalehetôség 
reményében külföldre emigrál (Gmelch 1996:190). A migrációkutatásokkal foglalkozó 
angolszász irodalomban alapvetô különbséget tesznek a város vonzása következtében 
(pull-migration), illetve a kibocsátó közösség taszító hatására (push-migration) bekö-
vetkezett elvándorlások között.
Az 1959-es Én, a néger elején – akár egy klasszikus drámában – Rouch a fi lm nar-
rátoraként gyorsan bemutatja a helyszínt, a szereplôket, és ismerteti a fi lm készítésé-
nek módszerét. A helyszín Abidjannak, Elefántcsontpart legnagyobb városának Treich-
ville kerülete. Az Én, a négert Rouch improvizációs fi lmként határozta meg, amelyben 
a szereplôk „saját szerepüket minden megkötés nélkül játsszák el, azt mondanak vagy 
csinálnak, amit akarnak.” A fi lm kétféle narrátora ugyanazon világ két nézôpontját 
képviseli. A „külsô”, megfi gyelô perspektíva a fi lmkészítô Rouché, az események „bel-
sô” kommentátora pedig a két fôszereplô. E két nézôpont váltakozik, többnyire azok 
gondolatait halljuk, akikrôl a fi lm szól, és idônként összegzéseket kapunk attól, aki a 
fi lmet készíti. A fi lm elején például Rouch bemutatja a szereplôket, majd ôk maguk is 
bemutatkoznak. Miközben az utcán heverészô fi atal férfi akat látunk, a fi lm készítôjé-
tôl megtudjuk, hogy alapvetôen kétféle hatás között élik életüket a más országból a 
nagyvárosba érkezett munkások: az afrikai tradíciók és a modern értékek, az iszlám és 
az amerikai fi lmek satujában keresik boldogulásukat. A mozi és a boksz sztárjait idea-
lizálják, miközben nem tudnak kitörni nagyvárosi életük szegénységébôl. Mikor a sze-
replôk mutatják be magukat, és a narráció áttér egyes szám elsô személyre, már kö-
zeli felvételeket is látunk az arcukról. „Edward G. Robinsonnak hívnak, de nem ez az 
igazi nevem. A valódi nevemet nem mondom el az embereknek” – mondja az egyik 






















fôszereplô, akinek az életébôl epizódokat látunk majd. Robinson még azt is hozzá-
teszi, hogy idegen ebben a világban, hiszen Nigerbôl érkezett, pénzt keresni. Másik 
hôsünk is egy fi lmsztár bôrébe bújna legszívesebben, ôt Eddie Constantin néven is-
merjük meg, és csatlakozik hozzájuk Tarzan, a taxis is. Robinson és Eddie Constantin 
FBI-ügynök saját életük kommentátorai: elmondják vágyaikat pénzrôl, jobb életrôl, 
vonzódásukat a nôkhöz. Mindeközben hétköznapi életük színtereit járjuk be, utcákat, 
a hajót, ahol rakodnak, a hétvégi bárt, ahová szórakozni járnak. Rouch kitûnô ötlete, 
hogy szereplôi bizonyos szituációkat utólag „szinkronizálnak”: saját gondolataikat, 
párbeszédeiket illeszthetik a már meglévô, önmagukat megjelenítô felvételekhez. Egy-
szerre halljuk a direkt hangot, ami valóságközeli érzést kelt a nézôben, valamint az 
„adatközlôk” szubjektív nézôpontját, ami pedig önmeghatározásukat, értékrendsze-
rüket és világlátásukat közvetíti.
A fi lmben különösen hangsúlyosan jelennek meg a szereplôk vágyai. Nem csupán 
sokat beszélnek róluk, de a valóság és a vágyott magatartások közötti távolságot még 
inkább kiemelendô Rouch megrendezi, illetve eljátszatja velük álmaikat. Megrendezett 
jelenet például Robinson bokszmérkôzése és a verekedés egy fehér férfi val egy lány 
miatt – mindkettô vágy és valóság összeférhetetlenségének bemutatására hivatott. Az 
epizódok sorának befejezése kijózanító és kiábrándító: Eddie Constantine börtönbe 
kerül, Robinson pedig összeverekszik egy fehér férfi val, akivel a szépséges Dorothy az 
éjszakát töltötte – ôhelyette. Robinson nem bokszbajnok, és Constantin nem FBI-ügy-
nök, mondja a narrátor Rouch. Kezdôdik újra a mindennapok robotja – az új remé-
nyekkel kecsegtetô következô szombatig.
A hagyományosnak tartott falusi és a modernnek ítélt városi életformát ütközeti az 
Én, a néger elôképének is tekinthetô Jaguár címû korai fi lmje is. 1954-ben kezdte for-
gatni Rouch, de nem rögzítette a hangot, amit így utólag, 1957-ben tett a képek alá. 
A megoldás azonban Rouch szokatlan és újító szándékát mutatja, ugyanis a szereplôk 
kommentálják önmagukat, saját életvilágukat. Ha ehhez hozzátesszük, hogy a termé-
szetes közegben, civil szereplôkkel megrendezett jelenetek sora kitalált, érthetô, miért 
nevezi Stoller a Jaguárt etnofi kciónak (Stoller 1992:141). A fi lm címválasztása szim-
bolikus: a Jaguár nem az állatra, hanem az autómárkára utal, ami a sikeresség jele. 
Rouch migránsai gazdasági okokból kelnek útra, három fi atalember a városban keres 
munkát. Niger szavannáiról Ghána partvidéki városaiba mennek, ahol dokkmunkásként, 
favágóként, csoportvezetôként dolgoznak. Három hónap múlva, amikor beköszönt az 
esôs évszak, visszatérnek szülôföldjükre, családjukhoz, barátaikhoz, és ismét régi fog-
lalkozásukat folytatják: halásznak, pásztorkodnak, a földet mûvelik. A városban szer-
zett vagyonukat azonban szétosztják, amiért nagyon elismert és kedvelt tagjai lesznek 
a közösségnek. A Jaguár elnevezés ebben a kontextusban azt jelenti, hogy ôk „menô 
csávók”, vagyis városi hajviseletük van, napszemüvegük, pénzük, cigarettájuk (Stoller 
1992:131–138).
Az Apránként címû fi lmben a nézôpontváltásokhoz Rouch egy utazásos történetet 
talál ki. A fi lm hôse Afrikában vezeti Apránként nevû import-export cégét, és elég 
gazdag ahhoz, hogy emeletes házakat építsen szülôföldjén. Ezért egyenesen a francia 
fôvárosba utazik, hogy megnézze a magas házakat, és megértse, hogyan élnek lakói, 
így a „bennszülöttbôl” antropológus lesz Párizsban. A jeleneteket természetes közeg-
ben, utcákon, tereken forgatják, a szituatív riporthelyzetekben a dokumentumhatás 
























és az elôre kigondolt dramaturgia keveredik. A szatirikus hangvétel erôsítése érdekében 
Rouch több megrendezett szituációban mutatja meg, mit is jelenthet külsô nézô-
pontból látni, láttatni egy életmódot. Afrikából érkezett hôsünk egy hosszú hajú fér-
fi t nônek néz, egy nôt ruhája miatt férfi nak szólít, egyik jelenetben pedig néprajz 
szakosnak vallja magát, a „testméretekre a diplomamunkához van szükség”. Hogy ki 
milyen perspektívából milyennek látszik, szemléletesen mutatja az a jelenet, amelyben 
az afrikai „antropológus” az utcáról benéz egy kávéház ablakán, megcsodálja a „nagyon 
fehér, csodálatos hajú nôket”, akik visszaintegetnek neki. Rouch kamerája kívülrôl az 
utcáról és belülrôl a kávéházból egyaránt megmutatja a jelenetet.
A nézôpontok helycseréjének következô fázisa, mikor a fi lm fôszereplôje fehér ba-
rátaival és barátnôivel, valamint a fekete bôrû párizsi modellel visszatér Nigerbe. Töb-
bedik feleségének kéri a fehér lányt, de az együttélés nem sikeres. A Párizsból érkezôk 
nem érzik otthonuknak Nigert, elutaznak, s hôsünk sem építi meg emeletes házait: 
maradnak a szalmakunyhók.
Lehetséges-e párbeszéd, és létrejöhet-e barátság feketék és fehérek között? Rouch 
a választ az Emberi piramissal nemcsak a fi lmen belül, hanem a fi lm által adja meg. Az 
expozícióban Rouch-t látjuk, amint megbeszéli civil szereplôivel a készülô fi lmet. „Nem 
a valóság ábrázolása a cél, hanem egy új valóság megteremtése” – mondja a rendezô 
a fi lm elején. Az 1959-ben, Elefántcsontpart nagyvárosában, Abidjanban készült fi lmet 
nevezhetnénk pszichodrámának (Kovács 1985), ahol a rendezô a fi lm elején kiosztja 
a szerepeket: fekete és fehér bôrû gimnazistákat kell eljátszani a civil szereplôknek, 
lesznek fehérek, akik felsôbbrendûségüket hangoztatják, és lesznek feketék, akik nem 
bíznak semmilyen körülmények között a fehérekben. A párbeszédek a forgatás során 
spontán alakulnak, s a fi lm történetének menetébe is beleszólhatnak a szereplôk. A fi lm 
végén Rouch így kommentálja az általa készített munkát: „az a fontos, ami a fi lm kö-
rül történt: a fi atalok megismerték egymást”. Vagyis a fi lm mint valódi terápia mûkö-
dik, mikor nem egyszerûen rögzít, hanem létrehoz, kapcsolatok és kultúrák találkozá-
sának a katalizátora. Ebbe a fi lmbe már komolyabb dramaturgiai csúcspontokat is 
beépít Rouch, szerelmi versengés és öngyilkosság szakítja meg a fekete és fehér gim-
nazisták barátkozási szándékát.
Az interakció mint válasz
Rouch fi lmjei a megismerés és a megértés lehetséges útjainak keresésérôl szólnak. Nem 
foglalkozott az objektivitás, a távolságtartó magatartás elvárásával, úgy gondolta, hogy 
csakis a megfi gyelô és a megfi gyelt közötti interakció jelenti az etnográfi ai munka 
„igazságát”: fi lmjei két kultúra egymásra hatásának dokumentumai. Az interakció olyan 
kölcsönhatás, amelynek során a résztvevôk szabályozzák egymás viselkedését, miköz-
ben közösen hoznak létre egy új jelenséget. Rouch fi lmjeinek témája ez az új valóságot 
eredményezô kölcsönhatás, amelynek két alapvetô szintjét különíthetjük el munkái-
ban: fi lmkészítô és fi lmezett, valamint fi lm és valóság viszonyát.10
Jean Rouch interakciót középpontba állító munkáit tekinthetjük úgy, mint lehetsé-
ges válaszokat a kultúrakutatás alapvetô módszertani problémáira.
1. Rouch a részt vevô megfi gyelés örök dilemmájával került szembe, mikor Afrikában 





























néprajzi leírásokat készített: a megfi gyelô jelenléte befolyásolja a megfi gyeltek visel-
kedését. Erre a problémára adott válasza az etnográfus jelenlétének beépítése a meg-
fi gyelés folyamatába és eredményébe. Szerinte nem kell távolságtartóan viszonyulni a 
megfi gyelés tárgyához, ellenkezôleg, szoros kapcsolatot kell kialakítani velük. A fi lme-
zés tényét nem akarja elrejteni, leplezni, épp ellenkezôleg: tudatosítja jelenlétét a 
kultúra tagjaival és fi lmje nézôivel is. Belülrôl próbálja meg láttatni a népcsoport életét, 
követi azokat az eseményeket, amelyek jellemzôek az adott életformára.
Rouch azonban nem csupán a szerzô-megfi gyelôt jeleníti meg a fi lmben, hanem 
egyúttal a fi lmezés szituációjának hatását is a megfi gyeltekre. Azt a kontextust állítja 
középpontba, amely a kamera jelenlétével jön létre, s benne szereplôinek viszonyát 
ehhez a fi lmforgatás által megvalósult helyzethez. Lényegesen más módszert alkalmaz 
tehát, mint amely a klasszikus kultúrakutatásnál elvárt volt. Rouch nem arra kíváncsi, 
milyen a kultúra az ô megfi gyelô tekintete nélkül, hanem azt örökíti meg, ahogyan vele 
mint megfi gyelôvel való kölcsönhatásban az adott világ megmutatja magát.
2. A terepmunkával összefüggô másik problémakör az adott kultúra értelmezésének 
szubjektivitása, hiszen a kultúra kutatója elkerülhetetlenül mindent a saját szubjek-
tumán szûr át, s az a kultúra, amelybôl érkezik, számára viszonyítási alap. Ráadásul, 
ahogy Geertz szellemesen fogalmaz, nem a szerzô elbeszélôi stratégiáiról vagy retori-
kai ügyeskedéseirôl akarunk olvasni, illetve látni fi lmet (Geertz 2001:397). Rouch úgy 
tud kilépni ebbôl a helyzetbôl, hogy az adott kultúra megértését a megfi gyelô és a 
megfi gyeltek együttes tevékenységeként, az eredményt közös alkotásként fogja fel. Az 
objektívnek és a szubjektívnek vélt látásmód határai elmosódnak, a szereplôk „határo-
kat átlépô alakok”; valóságos szereplôkként fantáziálnak, és minél inkább fantáziálnak, 
annál valóságosabbak (Deleuze 2008:182). Filmjeinek szereplôi mássá válnak, mint 
akik: a Bolond gazdák címû fi lmben transzállapotba kerülnek, amikor a gyarmatosítók 
szokásait ritualizálják; az Én, a négerben fi lmsztárokként mutatkoznak be; az Emberi 
piramisban középiskolásokat játszanak; az Apránként címû fi lmben antropológus lesz 
a nigeri kereskedô. „Az én, az egy másik” – írja Rouch fi lmjeirôl Gilles Deleuze (2008:
183), aki szerint a „mássá válás” vonatkozik a fi lmkészítôre is, hiszen a fi kciót a sze-
replôk meséi jelentik, vagyis a fi lmkészítô „szószólói” a valóságos szereplôk.
3. Mit jelent a „másik” megismerése? Lehetséges-e a „másik” megértése az „én” 
nézôpontjából? Egy kultúrát akkor értünk meg, ha megértjük, hogy az adott kultúrában 
élô emberek miként gondolkodnak önmagukról: az önértelmezés arról szól, „hogyan 
határozzák meg önmagukat, mint személyeket” (Geertz 2001:231), mi tartozik az 
önmagukról kialakított kép tartományába. Geertz szerint azokat a helyzeteket vizs-
gálva kerülünk közelebb a „másikhoz”, ahol az emberek megjelenítik magukat önmaguk 
és mások számára. De melyek ezek a helyzetek? Hogyan lehet egyszerre az életmódot, 
a környezetet, a helyzeteket és a kultúra tagjainak látásmódját bemutatni? Úgy, adja 
meg a választ több fi lmjében Rouch, hogy a szereplôket a fi lmkészítési folyamat aktív 
alkotóivá kell tenni, vezessenek ôk be minket a saját világukba. Kísérleteinek (több 
fi lmjének expozíciójában kísérletnek nevezi munkáját, például az Emberi piramisban 
vagy az Egy nyár krónikájában aposztrofálja így saját mûvét) célja olyan kommunikatív 
szituáció kialakítása, amelyben megmutatkozik az egyén viszonya saját környezetéhez, 
ugyanakkor benne van a fi lmezés helyzetének tudata (Kovács 2005:191). A kamera 
azonban – és ezzel az események irányítása és ellenôrzése, a felvétel végleges sor-
























rendjének kialakítása – az alkotónál marad (vagy, ha át is adja, az a fi lmbôl nem derül 
ki), tehát így szerzôtársi viszony a maga teljességében értelemszerûen nem alakulhat 
ki a lefi lmezettekkel. Rouch az afrikai emberek közremûködésével hozta létre a szitu-
ációkat, így maga a fi lmezett helyzet vált önreprezentációvá, amelyben megmutathat-
ták magukat, elmondhatták, mit gondolnak világról és benne magukról. Rouch így nem 
a képektôl függetlenül létezô valósághoz akart eljutni, hanem a képekkel való együtt-
élésben akarta azt megragadni (Deleuze 2008:50).
JEGYZETEK
 1. Ezen szempontokra is hivatkozva A. Gergely András a dokumentumfi lm és a kulturális antro-
pológia sajátos módszereit és nézôpontjait a Balázs Béla Stúdió alkotásait elemezve hasonlítja 
össze. Ez most számunkra azért is érdekes, mert – többek között Rouch hatására – Magyaror-
szágon is rendkívül népszerû volt a hatvanas évektôl a cinéma vérité, majd a hetvenes évektôl a 
dokumentarista játékfi lm. A magyar dokumentumfi lm ezen idôszakáról lásd még Gelencsér 2002; 
Hammer 2009.
 2. A cinéma vérité („fi lmigazság”) olyan dokumentumfi lm-készítési módszer, amely a fi lmkészítô 
és a fi lmezett közötti interakció, a szerzô és a téma közötti kommunikáció megjelenítését ré-
szesíti elônyben, így az interjúknak is jelentôs szerepet szán. Rouch egyszemélyes irányzatának 
indult, elôször az Egy nyár krónikája címû fi lmjével kapcsolatban jelenik meg ez a kifejezés, de 
a módszer gyors terjedését mutatja, hogy 1963-ban már megrendezik az elsô cinéma vérité-ta-
lálkozót. A cinéma vérité kifejezés félrevezetô, hiszen Rouch fi lmjei épp „az igazság teljes mo-
delljét” kérdôjelezik meg (Deleuze 2008:332). A cinéma véritérôl bôvebben lásd Kovács 1985; 
2005; Thompson–Bordwell 2007; Bikácsy 1992.
 3. Flaherty munkája sok tekintetben ellenkezô módszerrel készült, mint Rouch fi lmjei. A Nanukban 
számos megrendezett jelenetet találunk, például a fókavadászatot Flaherty miatt újrajátszották 
az eszkimók, a „megrendezettségre” azonban nem refl ektált, míg Rouch vállaltan és kimondot-
tan épített a szándékosan kivitelezett jelenetekre.
 4. Ez az önrefl exió volt az, ami miatt többek között a francia új hullám fi atal fi lmeseire olyan nagy 
hatást gyakorolt, elsôsorban Jean-Luc Godard-ra. Godard és társai azt az eljárást vették át Rouch 
fi lmjeibôl, ahogyan a szubjektív nézeteket a valóság közvetlen ábrázolásán keresztül fejezte ki. 
Másrészt Rouch stílusa a lazán egymáshoz fûzött, töredékes szerkezet miatt is követendô min-
ta volt a modern fi lm néhány rendezôjének.
 5. A Bolond gazdák felháborodást keltett, sok afrikai országban betiltották, a fi lm azonban díjat 
nyert a velencei fi lmfesztiválon (Thompson–Bordwell 2007:511).
 6. A technikai újítások hozzájárultak a dokumentumfi lmezés átalakulásához és az etnográfi ai fi lm 
fellendüléséhez. Az ötvenes évek közepétôl elterjedt az akár egy ember által is kezelhetô 16 
milliméteres kézikamera (például Arrifl ex), a fényérzékeny fi lm és hangrögzítés magnóval veze-
ték nélkül a kamerához kapcsolva, amely a képet a hanggal szinkrónba hozta. A kamera és a 
magnó könnyû kezelése lehetôvé tette az események közvetlen rögzítését. A dokumentumfi lm 
megújulásáról bôvebben lásd Thompson–Bordwell 2007:511–513.
 7. Bill Nichols hat típusát különbözteti meg a dokumentumfi lmnek: a költôi, a magyarázó, a meg-
fi gyelô, a részt vevô, a refl exív és a performatív ábrázolásmód (Nichols 2009).
 8. Rouch hatalmas életmûvében természetesen találunk a megfi gyelô dokumentumfi lm típusába 
sorolható munkákat is, mint a Mammy water (1953) vagy az Oroszlánvadászat nyíllal (1965).





























 9. Rouch az Én, a négerben Edward G. Robinsonként szereplô férfi t asszisztenseként alkalmazta, 
aki késôbb Oumarou Ganda néven Niger jelentôs rendezôje lett (Thompson–Bordwell 2007:
511).
10. Természetesen nemcsak Rouch, hanem valamennyi antropológiai fi lm problémája a megfi gyelô 
és a megfi gyelt, a valóság és a fi lm viszonya. A témáról általában lásd többek között Horváth 
– A. Gergely 2004; Füredi, szerk. 2004.
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ANDRÁS MURAI – ESZTER ZSÓFIA TÓTH
Experience and measure of encounter. 
Interaction and representation in the ethnographical 
documentaries of Jean Rouch
The main stream in the works of Jean Rouch (1917–2004) is the use of interaction amongst differing 
phenomena. Aboriginal cultures mingle with colonial civilizations, ethnography with the art of fi lm-
making, documentaries fuses with fi ction in his fi lms. Rouch re-interpreted the notion of ethno-
graphical fi lm in order to observe and represent the natural fl ow of everyday life. He followed an 
independent way, his own ideas in fi lm-making while he re-defi ned the conventions of the fi lm-
genres, as well as, the scholarly measures. Rouch – originally an engineer specialized on bridge-
construction – fi rst visit to Africa took place during World War II. From that moment he became 
inseparably attached to its people and he recorded their lives with enormous enthusiasm. He shot 
his fi rst fi lm in 1947 that was followed by more than 120 other fi lms until his death in 2004. Beside 
his signifi cant ethnographical works there are other remarkable ones that experiments with the 
depiction of reality, such as: La pyramide humaine (Human Pyramid) (1959), Chronique d’un été 
(Chronicle of a Summer) (1960). His most important fi lms were made during one of the most radical 
period in the history of fi lm-making, the New Wave, and had basic infl uence on the fi lm-makers of 
that era. This study explores the work of Rouch from the aspect of interaction.
























A felszabadulási kiállítások és a fogyasztói álmodozás 
a szovjet franchise jegyében
Jelen írás a felszabadulási kiállításokat az álmok és vágyak színtereiként vizsgálja. 
Miközben a kommunizmus modern utópiája leginkább kollektív álmodozásként és 
kontrollvágyként fogható fel, közben a kiállítások megszólítják a látogatóban a le-
hetséges fogyasztót. Amennyiben az április negyedikérôl megemlékezô felszabadu-
lási kiállításokat lehet a „szocialista muzeológia” paradigmatikus esetének tekinte-
ni, annyiban e tárlatok tünetszerû dolgokat mutatnak a fogyasztásról és az úgy-
nevezett „fogyasztói szocializmusról”. Mind a kiállítások, mind az ôket körülvevô 
diskurzus a fogyasztói társadalom tükrözôdéseit tartalmazzák. Amellett, hogy a 
felszabadulási kiállítások a szocializmus eredményeinek kirakatai voltak, ugyanakkor 
társadalmi kritika kifejezôdései is, amelyek nemcsak a csúcsteljesítményt, hanem a 
hiányt és a kompromisszumot is tematizálják.
A Mûcsarnokban 1980-ban rendezett Mûvészet és társadalom címû kiállítás kapcsán 
a korabeli kritikában többen is felfi gyeltek arra, hogy a társadalom ideológiai mozgása 
nyomon követhetô a szocialista korszakot jellemzô plakátokon.1 A Magyar Nemzetben 
megjelent kritikájában Fehér Béla a következôt írja: „A két kép: Szántó Piroskáé és 
Anna Margité egymás mellett függ, kifejezve két jellemzô érzést: a múlt soha nem fe-
ledhetô iszonyatát és az újjászületés hitét. Alattuk egy valódi Csepel motorkerékpár, 
az elsô szériából. És felettük a plakátok már nemcsak mozgósítanak. Hirdetnek is. Vá-
sárlásra bíztatnak, bútort kínálnak.” (Fehér 1980.) Valóban, a fent említett tárlat, 
amelyet a felszabadulás 35-ik évfordulójára és az MSZMP 12. kongresszusa tisztele-
tére rendeztek, azon kiállítások egyike, amelyekbôl világosan kirajzolódik a tendencia: 
kevesebb agitáció, több fogyasztás.
Jelen írás azt a gondolatot helyezi elôtérbe, hogy az április negyedikérôl megemlé-
kezô, úgynevezett felszabadulási kiállításokat lehet a „szocialista muzeológia” – ha 
egyáltalán létezik ilyen – paradigmatikus esetének tekinteni. E tárlatokat áthatotta a 
csúcsteljesítmény igénye, ezenfelül olyan komplex kiállítások voltak, amelyekben a 
totális installációra való törekvés valósult meg mind az ideológiai, mind pedig a szak-
mai legitimáció céljából. Akár „hibrid” kiállításoknak is lehetne nevezni ezeket a tár-
latokat, hiszen többféle gyûjteménybôl merítettek, és több diszciplínából fakadó vá-
logatási és rendezôi elv fonódott egybe bennük. Ebbôl kifolyólag pedig azt állítom, 
hogy a felszabadulási kiállítások – sorrendiségüket tekintve, illetve egymás fényében 
nézve – tünetszerû dolgokat mutatnak a szocializmus ideje alatt megvalósult fogyasz-
tásról, de annál inkább a fogyasztás álmairól.
Az utóbbi két évtizedben mind a múzeum területén, mind az azt körülvevô társa-

















dalomban sok szó esett már a globalizációról és a határokon átnyúló mûködési sémák-
ról. Kissé ironikusan azt mondhatjuk, hogy a szocializmusban a magyar múzeumoknál 
a határokon átnyúló mûködési sémák közül a legnyilvánvalóbb a Legújabbkori Törté-
neti Múzeum esete, amelyet a „szovjet franchise” nyomán Magyar Munkásmozgalmi 
Múzeummá kereszteltek át csakis azért, hogy a legvidámabb barakknak is legyen saját, 
a munkásmozgalom történetét dokumentáló és gyûjtô múzeuma, mint ahogyan a ke-
leti blokk többi országának is. Moszkva felé tehát kizárólag munkásmozgalom, a ku-
lisszák mögött viszont sokrétû kutatás és gyûjtés, amely szorosan összekapcsolódik 
a rendszerváltás utáni, szinte mítosszá vált gondolattal az ideológiai elvárások ellené-
re a szocializmusban megvalósuló gyûjtéspolitika átfogó voltáról (lásd például Pintér 
2001; Zombori 2001). A felszabadulási kiállítások esetében a „szovjet franchise” egy 
bizonyosfajta kommemoratív szabványt jelentett, amelynek a fô összetevôje a munkás-
mozgalom mint a progresszív erôk történetének és a szocializmus eredményeinek a 
bemutatása.
A vizuális megjelenítési módok szempontjából viszont azt lehet mondani, hogy a 
„szovjet franchise” mindenekelôtt különféle „koloniális töredékeket” jelentett: az alá-
rendeltség, a kölcsönösség és az egymásrautaltság kiállítását.2 Ez lehet akár a Barátság 
kôolaj-távvezeték képi megjelenítése, a KGST-választék feltálalása vagy esetleg egy 
„kiemelt oszlop” a többi között, amely antifasiszta plakátokat mutat be a világ minden 
tájáról, de ahogy a kiállítás forgatókönyve is külön hangsúlyozza: „A többségük szov-
jet” (TAD-I-269-75), azaz a Szovjetuniót megtestesítô plakátoknak a vizuális meg-
jelenésben túlsúlyban kell lenniük a többi „baráti” országhoz képest, mert az a dolgok 
rendje. A „szovjet franchise” védjegye továbbá megjelenhet abban a rendezôi elvben, 
hogy egy történelmi esemény dokumentumait – egészen konkrétan értve is – a Vörös 
Hadsereg zászlaja alá rendeljük.
Ezek a megjelenítési módok azonban igazából csak jelek és tünetek. Itt inkább azt 
a gondolatot érdemes elôtérbe helyezni, hogy – bizonyos értelemben – a felszaba dulási 
kiállítások kétféle, egymással összefüggô álmodozás és vágy színterei voltak. E tárlatok 
összességét utópisztikus, szocialista-kommunista kollektív álmodozásként lehet fel-
fogni. Ez a kontroll vágya, amely nagyrészt egy modern utópiából merít, hirdetve annak 
egyik fô tételét: szocialista fejlôdésünk és azzal együtt jövônk kontrollálható, és a 
kezünk ben van. E mellett a modern utópia mellett a kiállítások helyet biztosítottak 
egyéni álmodozásnak is, mégpedig a fogyasztói álmok formájában. Ha már múzeumban 
vagyunk, akkor abban, hogy a kiállításon miként lehet felkelteni a látogató érdeklôdé-
sét, fontos szerep hárul magára a tárgyra és annak vizuális megjelenítési módjára. Ezt 
a kérdést a Stephen Greenblatt által használt két fogalommal lehet megvilágítani: a 
„rezonanciával” és a „csodával”. Greenblatt (1990:170) szerint a kiállításon a kom-
munikációnak úgy kell a „csodából” merítenie, hogy a mûtárgy ereje lefogja a látogatót, 
felébresztve benne az egyediség érzetét és a fokozott fi gyelmet. A rezonancia pedig 
az az erô, amellyel egy tárgy rendelkezhet, és amelynek segítségével (a tárgy) túlmu-
tathat formális határain egy tágabb világba, olyan összetett és dinamikus kulturális 
erôket idézve meg a látogatóban, amelyekbôl maga a tárgy is fakad. Greenblatt azt 
állítja, hogy egy kiállításnak mind a csodára, mind a rezonanciára szüksége van ahhoz, 
hogy hatással bírjon, pontosabban szólva úgy, hogy a csoda a kezdetleges vonzerô, 
amely a rezonancia iránti vágyhoz vezet (Greenblatt 1990:181). A múzeum rendelte-





























tésénél fogva azon a meggyôzôdésen alapszik, hogy eredeti tárgyakkal történeteket 
képes elmesélni. Ezenfelül a múzeumgondolat hátterében a birtokvágy áll: a jelensé-
geket megtestesítô tárgyak és ezeken keresztül a hatalom megragadása. Greenblatt 
szerint a modern múzeum is felidézi a birtoklás álmát, részben a „butikmegvilágí-
tás”-effektusnak köszönhetôen, amelyet a szürreális fényben fürdés jellemez a csoda 
érzetének fokozása céljából. Ezáltal válik érthetôvé a kereskedelemmel kapcsolatos 
párhuzam a kiállításon. És mégis – hangsúlyozza Greenblatt – „a múzeumi tapaszta-
lat a nem-érintésrôl, a nem-hazavitelrôl és a csodálatos tárgyak nem-birtoklásáról 
szól” (Greenblatt 1990:177).3
Ha a kiállításon megjelenô egy-egy kompozíciónak az volt a tétje, hogy megragadja 
a látogató fi gyelmét, akkor a felszabadulási anyagot tekintve problémaként merült fel, 
hogy sok volt a papíralapú dokumentum, a párt- és politikatörténeti tárgyak is inkább 
bélyegzôkbôl és jelvényekbôl álltak össze. Másképpen fogalmazva, a pártkongresszu-
si zászlók csoda- és rezonanciapotenciálja nem volt túl magas. A muzeológus szem-
pontjából a problémát az jelentette, hogy nem igazán volt választási lehetôsége: a 
kiállításokat meg kellett csinálni, ráadásul úgy, hogy az nagy vonalakban a párthatá-
rozatok alapján menjen, és alapvetôen ünnepi legyen, hiszen jubileumi kiállításról volt 
szó. Ráadásul évrôl évre úgy kellett összerakni a szocializmus történetét, hogy sem a 
muzeológus maga, sem a látogató ne unja halálra magát. A fi gyelemfelkeltés szem-
pontjából tehát fontos volt a lebilincselô látvány létrehozása, de azonfelül – az ideo-
lógiai legitimáció céljából – a narráció hangsúlyának módosítása is. Leegyszerûsítve: 
minél kevesebb a politikatörténet, minél több az életmód, a fogyasztás és a „szocia-
lista kultúra és tudomány eredménye”, annál jobb. Az 1945 utáni magyar társadalom 
reprezentációjaként a kiállítások nagy hangsúlyt fektetnek a jólétre, az emelkedô élet-
színvonalra és a fogyasztásra. Ez persze nem meglepô, ha belegondolunk a Kádár-kor-
szakra jellemzô legitimációs stratégiákba, ahol 1956 után a politikát kiiktatták az 
emberek mindennapi életébôl, és moderált fogyasztói értékek vehették át annak helyét. 
Következésképpen az ideológiai és politikai kérdéseket át lehetett formálni úgy, hogy 
a jólét és a fogyasztás kerüljön elôtérbe (Vörös 1997). Ez a stratégia különösen szem-
betûnô 1956 bemutatása kapcsán. Gyakori volt, hogy az ideológiai-politikai kérdések 
helyett a gazdasági kérdésekre terelték a látogató fi gyelmét. Így tette az 1965-ös ki-
állítás is, amely szövegében tette fel a kérdést: „Mit építhettünk volna az ellenforra-
dalom anyagi kárainak megfelelô összegbôl?” A válasz: 160 ezer kétszobás lakást, 34 
vegyipari létesítményt, 380 Árpád hidat vagy 146 Népstadiont. Más szóval, ha nem 
lett volna ellenforradalom, még több ember jutott volna lakáshoz, termelhettünk vol-
na többet, és ezzel még nagyobb jólétet biztosítottunk volna az embereknek, hatáso-
sabban szervezhettük volna a Budát és Pestet összekötô csomópontokat, illetve több 
sportlétesítményt hozhattunk volna létre annak érdekében, hogy megnövekedett sza-
badidônk jobban teljen.
A kiállítások e jólétet luxustermékekkel is igyekeztek alátámasztani. A látogató elé 
képek tárultak modern parfümériákról, az ózdi Kékacél étterem pazar termeirôl, a Herz 
szalámiról, minôségi borokról és pezsgôkrôl, illetve a banánról, amely a Nyugati pálya-
udvarra érkezik (a banán esetében 1960-at írunk). A birtoklási vággyal kapcsolatban 
erôs feszültség volt tapasztalható, amit könnyen megérthetünk, ha belegondolunk 
abba, hogy a szocializmus miként rendelkezett a birtoklási viszonyokról, beleértve a 
























magánbirtokra vonatkozó korlátozást. Miközben a kiállítások az egyéni fogyasztás 
kényelmérôl árulkodtak, többen biztos úgy léptek be a kiállításokra, hogy a beszolgál-
tatás emlékei (vagy elsô, vagy másodkézbôl) még elevenen éltek bennük. Ahogy azt 
már Georg Simmel is mondta, a hajtóerô éppen az a gondolat, hogy egy-egy tárgy 
mennyire képes ellenállni birtokvágyunknak (idézi Appadurai 1986:4).
Köztudott, hogy a Kádár-rendszerben a politikai legitimáció érdekében megadták a 
társadalomban a kispolgárosodás lehetôségét. Ez az a jelenség, amelyet – valamelyest 
polemikusan – Gerô András „a nagy magyar kispolgárosodásnak” nevez, s amely az 
1956 utáni Magyarországon egyrészt meghatározó szociális folyamat volt, másrészt 
a hatalom részérôl folytatott szándékos stratégia is a rendszer depolitizációjáért és a 
stabilitás eléréséért azon keresztül, hogy hangsúlyt fektetett a fogyasztásra (Gerô 
2006:98). Paradox módon a „kispolgár” egy nem létezô kategória volt az államszocia-
lizmusban, hiszen az egész rendszer saját sikerét a kispolgár és a polgár nemlétével 
kívánta bizonyítani. Ezzel szemben a kiállításon megszólított szubjektum gyakran a 
hivatalosan nem létezô, így láthatatlan kispolgár, akinek nem volt igazán lehetôsége 
arra, hogy kispolgárrá váljon, de aki mégis át tudott venni olyan fogyasztói szokásokat 
és mintákat, amelyek a kispolgárokéihoz hasonlítottak. A kiállítások gyakran az egyént 
szólították meg, megidézve privát álmait a tárlat álomgépe segítségével.
A „kiváló áruk fórumának”, az 1967-ben elindított hazai termékek – mai fogalom-
mal élve – minôségbiztosítási és marketingkampányának termékei képezték a poten-
ciálisan kívánatos tárgyak egyik csoportját. Az 1970-es felszabadulási kiállítás a „ki-
váló áruk fóruma” minôsítéssel ellátott árucikkeket sorakoztatott fel, és nagyított 
formában feltüntette a falon a jól ismert háromszög alakú logót. Érdekes módon azon-
ban a kiváló áruk mellett volt egy külön kiállítási egység, amelyet A hiányzó áruk fó-
rumának neveztek el. Ezt a fórumot egy fotómontázs formájában valósították meg, és 
a hozzáfûzött szöveg azt szögezte le: „ezeket is szerettük volna eredeti formájukban 
bemutatni” (TAD-I-269-75). Ezt erôs kritikai intervencióként is lehet olvasni, hiszen 
a rendezés bekeretezte azt, ami hiányzik: így a hiányzó áruk a fi gyelem középpontjá-
ba kerültek. Azzal, hogy a jól ismert áruminôséget jelölô emblémát átdolgozták, egy 
új embléma jött létre, amely pont a hiányt konkretizálja azon keresztül, hogy a távol-
létet jelöli. Elsô pillantásra ez – legalábbis bennem – döbbenetet váltott ki. Úgy tûnik, 
ez a szimbolika a Kádár-rendszer, a gulyáskommunizmus kompromisszumos mivoltát 
húzza alá. Ugyanakkor e rendezés másfajta olvasatokat is szülhet. A szimbolikába 
belekódolt kritika önmagában nem vonja kétségbe a rendszer ideológiai alapjait, sok-
kal inkább belülrôl érkezô kritikának vagy önkritikának fogható fel, amely inkább a 
rendszer alapjait igyekszik erôsíteni. Ilyenkor az ironikusnak is mondható játék a ki-
váló minôség szimbólumával csupán egy újabb legitimációs eszköz. Az üzenete a 
következô: a rendszernek ugyan megvannak a maga hibái, de attól függetlenül elég 
biztosak vagyunk magunkban ahhoz, hogy olykor nevethessünk is magunkon, még ha 
kicsit kínosan is.
Úgy tûnik, számos tárgykompozíció úgy értelmezhetô: arra invitálja a látogatót, 
hogy ünnepelje a kiragadott tárgyak fétisértékét a relatív fogyasztói vákuumban. Ilyen-
kor valóban életre kelhet az egyes tárgyak rezonanciája, amelynek segítségével a „csak 
félig látható összefüggések és kérdések vetôdnek fel”, ahogyan Greenblatt azt állítja 
(Greenblatt 1990:172–173), csakhogy ezek az összefüggések és kérdések úgy tûnnek 






















fel, hogy azok képesek ellenállni az ideális ideológiai olvasatoknak. A hiányzó áruk 
körüli játék segítségével a kiállítás azokra a kulturális és materiális körülményekre hív-
ja fel a fi gyelmet, amelyek vagy nagyon nehézzé, vagy lehetetlenné teszik az áruk 
korlátlan fogyasztását. Greenblatt a múzeumi boltot az álmokat transzformáló enti-
tásként értelmezi (Greenblatt 1990:178). A felszabadulási kiállítások kapcsán a bir-
toklás álmának átformálása nem történt meg minden esetben. A teremôrök jelentései 
szerint több tárgy el is tûnt, és – érdekes módon – ezek zöme a kiváló áruk fórumából 
származott (Teremôr jelentése, TAD-I-367-75). Egy másik, inkább jelképes kiváló áruk 
fóruma a materializált vágyak formájában található. Ahogy egy látogató a vendég-
könyvi bejegyzésében kijelenti: „A kiállítás tetszett, mert nôvel voltam. Különben 
nem.” (TAD 3039-3043-83.) Ennek a bizonyos látogatónak a múzeumi élmény arról 
szólt, hogy a kiállítás megtekintése után hazavitte a két lábon járó kívánt tárgyát. 
Ugyanez a hozzáállás tükrözôdik egy másik bejegyzésben: „A kiállítás nagyon tetszett. 
Tükrözi hazánk 15 éves fejlôdésének útját. Különösen az utolsó elôtti terem tetszett, 
ahol egy divatbemutatón egy nagyon jó nô volt lefényképezve.” (TAD 3039-3043-83.) 
Miközben ezek a bejegyzések a kiállítás reprezentációit és mondanivalóját trivializáló 
stratégia jegyében értelmezhetôk – és ilyen jellegû írások minden vendégkönyvben 
találhatók –, egy másik lehetséges olvasat a kiállított darabok használatitárgy-jellegét 
és fogyaszthatóságát helyezi elôtérbe. Ilyenkor pedig a „jó nô” egy divatbemutatón 
valóban a társadalom hû tükrözôdése.
A vendégkönyvi bejegyzéseket lehet tehát a látogatók fogyasztói álmainak tükrö-
zôdéseiként is olvasni. A hetvenes kiállításon külön állították ki a korszakot megtes-
tesítô könyveket és bélyegeket, és különösen ezek álltak a látogatók vágyainak közép-
pontjában. Többen kifejezték elégedetlenségüket, hogy számukra nem voltak elérhetôk 
a könyvek; egy látogató ki is mondja: „Kár, hogy e kiállított könyvek nem eladók.” 
(TAD 133-75.) Egy másik látogató számára a könyvek esztétikai és szellemi értéke 
fétisértékükkel együtt jelent meg: „A könyvek!! Szerintem kár volt ôket kiállítani, mert 
olyan csodálatosak, hogy az embernek sajog a szíve utánuk, és akkor veszi észre, 
mennyi hiányossága van még az olvasás terén. Még több ilyen kiállítást!” (TAD 133-75.) 
Többen is kifejezik késztetésüket arra, hogy megérintsék a könyveket, vagy legalábbis 
közelebb kerüljenek hozzájuk vagy más egyéb tárgyakhoz. Az 1960-as kiállításon két 
látogató panaszkodik, hogy olyan dolgok láthatók a kiállításon, amelyek a boltokban 
nem kaphatók: „Sajnos olyan telefon még nincs forgalomban, mint ami ki van állítva” 
(TAD 3039-3043-83.) Ehhez hasonlóan egy másik bejegyzés is tartalmazza ezt a „még 
nem” aspektust: „Megdöbbentôen érdekes, de sajnos a kiállítási tárgyak között sze-
repel olyan telefon s más is, amely üzletekben nem kapható. Vagy legalábbis egyelôre.” 
(TAD-3039-3043-83.) Ez aláhúzza a kiállítások jövôorientáltságát: ami itt látható, 
potenciálisan kapható, ha nem is rögtön, a közeljövôben. Hasonlóképpen az 1985-ös 
kiállítás sajtóanyagában többen arra hívják fel a fi gyelmet, hogy a kiállítás nemcsak a 
történelmi sorsfordulókhoz képest méri az idôt, hanem több értelemben is mérföld-
követ jelent a látogató számára ahhoz, hogy a saját életmódját mérje a rendkívül rész-
letes kortárs enteriôrökhöz képest. A Pesti Mûsor hasábjain lévô kiállításismertetô 
helyzetfelmérés is egyszerre: „Már szinte minden otthonban található tévé és rádió, 
de lemezjátszóval, magnóval és gépkocsival is büszkélkedhet sok család”, majd saj-
nálkozva lejegyzi, hogy azért még mindig sok olyan fi atal házaspár van, amelynek nincs 

















lakása, és hogy a társbérlet még mindig létezik. A látogató tehát a kortárs enteriôröket 
megfi gyelve saját életének felszereltségét teheti mérlegre.
Összefoglalva tehát, a kopott és ezerszer forgatott párthatározatok mellé kellettek 
olyan elemek, amelyek lebilincselô élményt tudtak nyújtani a látogatónak, és a kiállí-
tási anyagból ki is tûnik, hogy amennyire csak tudtak, a muzeológusok igyekeztek élni 
ezzel a lehetôséggel, amikor rendelkezésre állt annyi idô, pénz és tárgyi emlék. Lénye-
ges volt ez, hiszen e kiállításoknak ideológiai szempontból fontos tétje volt. Ez a le-
bilincselés tehát az ideológia szolgálatában állt, és egy-egy vonzó tárgy, dioráma vagy 
enteriôr annak eszközévé vált, hogy vonzóvá tegye a szocializmus ügyét, legitimálja 
a megtett „utat”. A vonzóvá tételben fontos mozzanat volt az egyéni, „privát” álmok 
és birtoklási vágy ébresztése a látogatóban, ami persze a látszólag kollektív álmodozás 
keretében történt, azon keresztül, hogy elôtérbe helyezték a gondolatot a magyar tár-
sadalomról mint modern, szocialista jóléti államról.
A birtoklás álma az individuumot szólítja meg, a potenciális fogyasztót minden 
egyes látogatóban, és az „Amit látsz, megkapod” elvén alapszik: a birtoklás álma 
egyenlô a szimbolikus gyûjtéssel és a kiállított tárgyak közötti válogatással, a kirakats-
hoppinggal. Ebbôl kifolyólag mondhatjuk azt is, hogy a birtoklás álma az „Amit látsz, 
nem fogod megkapni” elvét követte, vagy esetleg, „Amit itt látsz, talán megkapod, ha 
szerencsés és kitartó vagy – és ha vannak ismerôseid”. A birtoklás álmával kapcsola-
tosan a látogatónak jelképesen alá kell írni egy „mimetikus paktumot”, amely magában 
foglalja a belenyugvást, hogy a múzeumok az elérhetetlen tárházai, és így az egyetlen 
birtoklási mód ezen a paktumon belül a jelképes válogatás az álmok katalógusából. 
Ilyen értelemben – a legitimáció szempontjából – a birtoklás álmának elôidézése rizi-
kós lehet, mert az fl örtöl a vágyak kielégítésének lehetôségével. A banánrakományok 
érkezése a Nyugati pályaudvarra 1960-ban kényes üggyé válhatott volna. Ha a „szo-
cialista piac” sok mindenre képes is volt, nem tudta produkálni az igazi piac egymást 
gyorsan váltó csábításait (Dessewffy 1998). Úgy tûnik, az alapkérdés az, hogy a láto-
gató hitt-e a kiállított tárgyak megszerzésének lehetôségében. Ilyen értelemben azok 
a vendégkönyvi bejegyzések, amelyek jóváhagyják a kiállításokat mint „boldog jövônk 
hû tükrözôdését”, nem jelentenek mást, mint elôfi zetést az álomnak. Más szóval a hit 
abban, hogy „Amit itt látsz, azt megkapod”, nem más, mint a szocializmus eredmé-
nyeibe vetett hit. Csakhogy amikor a kiállított tárgyak nem egyedi mûalkotások, hanem 
fogyasztói cikkek, nem valószinû, hogy a Greenblatt által felvázolt esztétikai elv el-
sôdlegessége érvényesül. Jó eséllyel ilyen keretek között a birtoklás álma erôsebb lehet 
a puszta esztétikai szemlélés élvezeténél.
Már korábban azt állítottam, hogy a felszabadulási kiállításokat a szocializmus para-
digmatikus kiállításaiként foghatjuk fel, mert összegyûjtött, összesûrített pillanatokat 
tálaltak a látogató elé arról, hogy éppen hol tartanak a „szocializmus útján”, ahogyan 
azt a kiállítások címe és a vendégkönyvi bejegyzések is ismételgették. De mivel is tet-
ték meg ezt az „utat”? A felszabadulási kiállítások egymásutánjából furcsa módon 
kirajzolódik a rögös út a gépkocsihoz, a Trabanthoz. Míg az 1960-as és 1965-ös ki-
állításokon még nyoma sincs a személygépkocsinak, az 1970-es kiállításon néhány 
kiállított makett formájában már megjelenik a közlekedést tárgyaló részben: ezek olyan 
típusú kocsik modelljei – szögezi le a forgatókönyv –, amelyek Magyarországon kap-
hatók. Ugyanezt látjuk egy nagyméretû fényképen: az M7-es autópályán bizony több 






















sávban is mennek a kocsik, de a típusválaszték elég kicsi. Hasonlóképpen az 1970-es 
kiállítás „Tudomány és technika” termében egy valódi gépkocsi lámpáit állították ki 
egy falemezbôl kivágott autó keretébe ágyazva. Amit tehát ilyenkor kapunk, az leg-
inkább az ígéret: a makett, a kép és az egészet feltételezô töredékek.
Ehhez képest az 1980-as kiállításon már több van, mint a töredékek és azok ígére-
tei: vannak például konkrét gépkocsira utaló jelek. A hetvenes évekbeli tárlatokon 
láthatunk olyan tárgyakat, amelyek arra utalnak, hogy a ház elôtt – a zöldterületre 
nézô ablak mögött – áll egy kocsi, akkor is, ha azt nem láthatjuk. Úgy tûnik, az 1980-as 
felszabadulási kiállítás körül intenzív volt a „földszintes” álmodozás. A kiállított tár-
gyak egyike volt a Tünde robogó, amelyet a Kossuth Rádió Kulturális Magazinja a 
Mûvészet és társadalom kiállításon készített mûsorában a „még csak képzelt utazások 
és világjárások könnyû lobogójá”-nak nevezett (Kulturális magazin, Kossuth Rádió, 
1980. 12. 4., 9 óra). Az Élet és Irodalomban megjelent kritikájában Szabó György azt 
mondja: „Ha rajtam múlik, még azt a picinyke, szegény kis autót is kiállítom, amit a 
Felszabadulás téren láttam egyszer – »Alba Regia« néven tervezték. Közszemlére rak-
nám, bizony (ha megvan), éppen annak a mosolynak a kedvéért, amit alkalmanként 
elcsalna egy korszak igyekezetérôl, iparának eszmélkedésérôl, a földszintes Magyar-
ország álmodozásáról.” Az Alba Regia az egyike volt az 1950-es évek eleji kísérletek-
nek, amelyekkel a mérnökök kompromisszumhoz próbáltak jutni a KGST-szabályokat 
betartva, amelyek tiltották a személygépkocsik gyártását Magyarországon. Ez a tulaj-
donképpen zárt motorkerékpárnak felfogható jármû, amely alkalmas lett volna két 
felnôtt, két gyerek és kispoggyász szállítására, jól megtestesítette volna a félig-meddig 
földhözragadt álmodozást – vagyis azt, hogy ha már szárnyalni volt kedvük az embe-
reknek, akkor az ideológiailag-gazdaságilag korlátozott körülmények között arra leg-
inkább könnyû, átmeneti szerkezetekkel volt mód. Pedig ekkor már – ahogyan a kiál-
lításon is megjegyezték a kongresszusi beszámolóban – csaknem minden negyedik 
családnak volt gépkocsija. Az utolsó jelentôsebb felszabadulási kiállításon pedig, ame-
lyet 1985-ben Utunk, életünk címmel rendeztek a Néprajzi Múzeumban, végre meglett 
a várva várt Trabant. Ahogyan Szuhay Péter frappánsan összefoglalta a kiállítás üze-
netét: „[…] felszabadultunk, hogy számtalan viszontagságot – beszolgáltatást, társ-
bérletet, »ellenforradalmat« – túlélve lakótelepi lakásunkból hétvégénként Trabantunk-
ba pattanva elmeneküljünk a társadalom feszítô gondjai elôl hétvégi telkünkre. Ez 
volna a Kánaán?” (Szuhay 2003:84.) Úgy tûnik, 1985-ig oly mértékû felszabadulást 
ért el a magyar társadalom, hogy egyre könnyebb volt kiszabadulni a szorító keretek 
közül, és elhagyni a helyszínt. Utólag tünetértékûnek bizonyul, hogy az utolsó kiállí-
táson egyidejûleg van jelen a materiálisan is beteljesült nagy magyar kispolgári álom, 
valamint a többszörösen kimondott és aláhúzott kompromisszum: az erôltetett pri-
môrtermelés mint jelentôs pénzforrás és a szürkegazdaság mint a hiánygazdaságra 
egyébként is jellemzô jövedelemkiegészítés. A Kánaán-kompromisszum jellege teljesen 
áthatja az utolsó kiállítást.
Annyi bizonyos, hogy érdemes az elmúlt rezsim szülte kiállításokat – a múzeum 
gondolatával járó, ôsi birtoklási és rendszerezési vágy mellett – a modernitás, az in-
dividualizáció és a kialakuló fogyasztói társadalom tükrében szemlélni. Ami érdekes 
ebben, az az, hogy ez a technológiaexpóból, fogyasztási cikkekbôl, politikatörténetbôl 
és életmód-dokumentációból összeálló hibrid tér nagyrészt mûködôképes volt, és ép-

















pen a rezonanciával bíró kontextusoknak köszönhetôen. Ebben a hibrid térben villant 
föl és forgott számos fogyasztói álom, melyek saját konkrétságukban és (szinte) ta-
pinthatóságukban, szellemesen és olykor ironikusan (is) túlmutattak önmagukon, és 
felhívták a fi gyelmet a szociális valóság jellemvonásaira, a korlátozott szabadságra és 
a kompromisszumokkal teli jólétre.
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VEERA RAUTAVUOMA 
“The Forum of Missing Goods.” The Liberation Exhibitions and 
Dreams of Consumption in the name of the ‘Soviet franchise’
This paper discusses the so-called liberation exhibitions in socialist Hungary as sites of desire. It 
argues that two kinds of separate but related dreams are provoked within the symbolic spaces of 
the exhibitions. Whereas the dream of control draws on the utopian dimension of communism and 
appears in the form of collective dreaming, the dream of possession is related to the emerging and 
strengthening consumer values as ”consumer socialism”. In addition to being celebratory show-
cases of the achievements of socialism, the liberation exhibitions embody criticism and articulate 
lack and compromise, thus providing a window into the ways dominant representations are con-
tested and subverted.
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Tûz van, babám! 
Belépek az épületbe és egy teljesen szürreális, esetlen és túlrendezett kép tárul a 
szemem elé.
A régi, poros bérház udvarát nagy, piros refl ektor fénye világítja meg, a tér közepén 
egy fi atalasszony szoptatja gyermekét. Mögöttük sok leláncolatlan bicikli sorakozik 
hanyagul egy korlátnak támasztva, jobbra egy kimustrált Trabant áll, a nô mellett 
pedig egy vak ember botorkál kifelé az épületbôl, fehér bottal a kezében.
Mindez nem egy hatvanas évekbeli hippi kommunáról készült archív felvétel. A múlt 
hónapban fotóztam a Terézváros közepén, egy köpésnyire a Zenemûvészeti Egyetemtôl 
és az Operaháztól: egy pillanatkép a Tûzraktér kulturális központ udvaráról. Amint 
beléptem az udvarra, fellélegeztem. A látványból azonnal tudtam: ez nem az a hely, 
ahol két hetet kell várnom, hogy megkapjam a fotózáshoz szükséges akkreditációt a 
sajtóirodától, és arról sem kell nyilatkoznom, hogy minden képemet bemutatom majd 
publikálás elôtt, hogy ily módon is kontrollálhassák a hely imidzsét. Azért jöttem ide 
fotózni, mert márciusban nagy port kavart fel a hír, hogy bezárják a Tûzrakteret. Az 
önkormányzat kiírt egy új pályázatot, amelynek a jelenlegi üzemeltetô alapítvány nem 
tud megfelelni, így kénytelen-kelletlen menniük kell a mûvészeknek. Miért is? Az önko-
rmányzat érvelését ésszerû megfontolások is alátámasztják. Például kevés bérleti díjat 
kapnak az épületért, és mi tagadás, elôfordul, hogy 20-30 üres borosüvegbe is bele 
lehet botlani egy festômûhely ajtaja mögött.
A bérház állítólag balesetveszélyes, hiszen megesett, hogy a lépcsô hézagait desz-
kával pótolták, és az emeleti korlát amplitúdója is nagyobb a nagykönyvben elôírtnál. 
Az ilyenformán pusztán a gazdasági és biztonságtechnikai kérdésekre kihegyezett 
hatósági érvrendszert pedig nehéz megcáfolni. Mert mi is a Tûzraktér valójában, az 
alkotók szemszögébôl?
Egy „tér, ami összeköt, befogad és új gondolatokra, kreatív létre ösztönöz. Aki 
nyitottan és kulturális törekvésekkel tér be hozzánk, az biztos, hogy jó helyre, közös-
ségre talál elképzeléseihez…“ - írja az alapítvány honlapjukon.
Festôk, színészek, preparátorok, nyelvtanárok, artisták, fotósok, animátorok, zené-
szek, ruhatervezôk, életmûvészek és bolondok. A közös bennük, hogy inspirálja ôket 
a közösség, a tér és az együttlét. Az ajtók gyakran nyitva vannak, be lehet lesni, senki 
nem zavarja el a kukucskálót, inkább beinvitálják az ismeretlent egy pohár borra.
Sôt, lehet csatlakozni az alkotómunkához is: a kezdô zsonglôr, vagy a színmûvésze-
tirôl kimaradt diákok itt segítséget kapnak. Egy este az egyik szobában összegyûlt az 
épületbôl néhány barát, pukkant az üveg dugója, és elkezdtek drótokból installációt 
hajtogatni. Nem tudták, mi kerekedik ki belôle, nem voltak szobrászok, csupán alkotni 
szerettek volna valamit. Közben a szoba sarkában egy festô grafi tceruzával satírozott 
egy vázlatot, és a politikai nézeteit osztotta meg a dróthajtogatókkal. A folyosón vala ki 
szavalt, az udvaron emberek gyülekeztek az esti színházi elôadásra várva. A szó legjobb 
értelmében vett, valódi, alkotó hippi kommuna mûködött a Terézváros közepén.

















De a bürokrácia nem szereti a spontaneitást, és nem barátja a nonkonformista 
közösségeknek. Tanúja voltam, ahogyan a hatóság szobáról-szobára járva dokumen-
tálta a hanyagságokat, a mosatlan edényeket, a hibákat. Nem nézte meg a falon levô 
festményeket, nem kérdezte az artistákat, hogy mit jelent nekik az évek alatt nagy 
nehézségek árán kialakított próbatermük, és egyáltalán nem értette, hogy minek kell 
drótból installációt hajtogatni.
Eddig még nem kellett kiköltözniük az alkotóknak, de a hónapok óta tartó huza-
vona, a bizonytalanság miatt már szivárognak el a mûvészek, új mûhelyeket keresve 
a városban. Hogy mikor, hol és hogyan állhatna össze újra egy alkotói tér és közösség 
a megszüntetésre ítélt helyett, nem tudható. – Az önkormányzat rendezett, szabá-
lyozott, kontrollált keretek közötti, kulturált szórakozást ígér.
ANDRÁS HAJDÚ D.
It’s burning, baby!
A great scandal started in March (2011) among the people, as well as, in the media about an alter-
native cultural centre and community place in the heart of Budapest, the so called Tûzraktér. The 
core of the problem was caused by the intention of the local council to empty this estate and give 
it new functions. But Tûzraktér has a history as well as a spirit. This is a centre for different artists, 
musicians, photographers, designers, etc., a community space that is always open, always welcom-
ing, that inspires new ideas and creativity. This photo essay is a snapshot about the life of its people, 
its community. The photos explore the essence of Tûzraktér and introduce its meaning through mo-
ments, details and segments of the whole. But the future of Tûzraktér remains undecided for the 
time being.
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Városi tér, kultúra, kommunikáció
Szijártó Zsolt, szerk.: Köz/tér. Budapest–Pécs: Gondolat – PTE 
Kommunikáció- és Médiatudományi Tanszék. 2010. 338 p.
A város által körülhatárolt terek funkciójának megkomponálása, jelentéssel, tarta-
lommal való feltöltése évezredek óta meghatározó problémája a letelepedett közössé-
geknek. A város mint olyan soha sem pusztán épületekkel tagolt fi zikai terek összes-
sége, hanem kulturális jelentések dinamikus, folyton változó hálózata is, amelyben a 
kódolt jelentések felfejtése minden korban nagyban hozzájárult – és hozzájárul ma is 
– a társadalom mélyebb struktúráiban zajló folyamatok pontosabb leírásához, meg-
értéséhez. Lényegében ezt a célt tûzi maga elé a közelmúltban megjelent Köz/tér címû 
kötet is, amely egy-egy meghatározó jelentôségû szöveg példáján keresztül igyekszik 
felvillantani a városi terekrôl szóló társadalomtudományos ihletésû diskurzus aktuális 
eredményeit.
Szijártó Zsolt az elôszóban kifejti, hogy a könyv túlnyomó többségben azokat a 
szövegeket, elsôsorban fordításokat gyûjti össze, amelyek a 2010-es pécsi Európa 
Kulturális Fôvárosa projekt keretein belül mûködô, A közterek és parkok újjáélesztése
címet viselô program és a pécsi kommunikáció- és médiatudományi tanszék együtt-
mûködése során születtek. „A program sok szempontból kilógott a kulturális fôváro-
si évet meghatározó nagy projektek közül – a célja nem valamiféle kulturális nagybe-
ruházás, a klasszikus magaskultúra valamelyik ágának helyet adó, reprezentatív épület 
megvalósítása volt, hanem a mindennapi élet kereteiként szolgáló városi színterek 
rendbetétele, illetve újrafogalmazása” – írja a könyv szerkesztôje (9. p.). A program 
sajátosságaiból kifolyólag a most megjelent kötet létrehozásában közremûködô szak-
emberek a legkülönbözôbb területekrôl érkeztek; kommunikációkutatók, mûvészet-
történészek, urbanisták, társadalomtudósok bevonásával készült el az a szakmai át-
tekintés, amely az összeállítás anyagát képezi.
A fentebb vázolt elképzeléseknek az elkészült kötet maradéktalanul megfelel. Bár 
valóban eltérô megközelítések köszönnek vissza az egyes fejezetekben, az írás mégis 
koherens, jól áttekinthetô gondolati ívet épít fel, ugyanakkor a gyûjteményben sze-
replô írások akár külön-külön olvasva is értelmezhetôk maradnak. A könyv három 
aspektusból vizsgálja a városi nyilvánosság és a nyilvános terek átalakulásának folya-
matát, s ezek a fókuszpontok a társadalom- és kultúratudomány, a kommunikáció- és 
médiatudomány, illetve a mûvészettörténet területein jelennek meg. A könyvet öt, 
közel azonos terjedelmû alfejezetre bontja a szerkesztô, míg az egyes fejezetek ugyan-
azt a logikai felépítést követik. Az elsô, átfogó tanulmány minden esetben arra tesz 
kísérletet, hogy bemutassa, az adott tudományág szempontjából mit jelent, hogyan 
ragadható meg a városi terek átalakulásának problematikája. Ezeket a programadó 
szövegeket minden esetben fordítások követik, amelyek a városi terekrôl folyó nem-












zetközi diskurzusok fôbb kérdéseit, problémáit reprezentálják. A szerkesztô a fordí-
tásokat úgy válogatta össze, hogy míg az egyik szöveg valamiféle átfogó képet nyújt 
az adott területrôl, addig a másik egy aktuális problémával kapcsolatos esettanulmányt 
mutat be. Szijártó Zsolt megjegyzi, hogy ily módon a kötetben szerelô szövegek nyil-
vánvalóan nem nyújthatnak teljes képet, nem térhetnek ki a tanulmány által vázolt 
fogalmi keret összes lényeges elemére, de megállapíthatjuk azt is, hogy ennek ellené-
re nem marad hiányérzet az olvasóban, hiszen a fôbb kérdéseket minden esetben si-
kerül tisztázni.
A könyv elsô fejezete a várossal foglalkozó újabb keletû társadalomtudományos 
megközelítésmódokat foglalja össze. A fejezet programadó szövegét a szerkesztô tollá-
ból olvashatjuk, amelyben Szijártó Zsolt a városkutatás átalakulásának fôbb mozzana-
tait követi nyomon. A szövegbôl rögtön kiderül, hogy a városkutatók koránt sincsenek 
könnyû helyzetben, hiszen az elmúlt évtizedek gyors társadalmi, gazdasági, techno-
lógiai átalakulása mára magának a városnak a létét, annak fogalmi kereteit feszegeti. 
Mindehhez hozzájárul az is, hogy sokáig tisztázatlanok maradtak a városkutatással 
foglalkozó egyes tudományterületek viszonyai. Ez különösen jellemzô társadalomtu-
dományos gondolkodásmód esetében, amelynek soha nem tartozott a tipikus problé-
maköréhez a városkutatás, annak ellenére, hogy mára már világossá vált, hogy az itt 
elért eredmények milyen sokrétûen alkalmazhatók annak területén is. Szijártó a leg-
jelentôsebb szerzôk megidézésével érzékletesen villantja fel a tudás- és tudomány-
szociológia (Helmut Berking, Ulf Hanner), a „Global City” tanulmányok (David Harvey, 
Saskia Sassen, Manuel Castells), a kulturális fordulat (Mike Featherstone, Andreas 
Reckwitz), a térelméleti nézôpont (Doreen Massey, Ash Amin, Nigel Thrift), a lokali-
tás-nézôpont (Rolf Linder, Regina Bittner, Martyn Lee), a városszociológia és a kultu-
rális földrajz (Helmuth Berking, Martina Löw), valamint a városantropológia (Jack Roll-
wagen, Anselm Strauss, Anthony Leeds) témával releváns vonatkozásait. Ahogyan azt 
a szerzô kifejti, ezeknek a városkutatási irányzatoknak közös jellemzôje az, hogy olyas-
fajta megközelítést jelenítenek meg, amely számot vet a társadalomtudományos ku-
tatás fôbb fogalmi, módszertani, ismeretelméleti átalakulásával. Vagyis a fent említett 
irányzatok a városi társadalom vizsgálatára koncentrálnak, miközben a város mint a 
múltban, történetiségében gyökerezô szereplô jelenik meg, ahol egyszerre fontosak a 
város fi zikai (épületek, terek, lakosok) és virtuális dimenziói (képek, fi kciók, imaginá-
ciók; 32. p.).
A fejezet második tanulmánya Helmut Berking és Martina Löw írása, Amikor New 
York nem Wanne-Eickel… A városok mint szociológia ismeret tárgyai címmel. A szöveg 
az úgynevezett „városok valósága” elnevezésû új városelméleti megközelítést mutat-
ja be. Ennek lényege egy olyan újszerû gondolkodásmód bevezetése, amely egyszerre 
refl ektál a lokalitás termelésének megváltozott módozataira, illetve a városszociológia 
új elméleti kiindulópontjára, amely szerint „a város mint a megismerés tárgya nem 
pusztán a különbözô társadalmasodási folyamatoknak alárendelt afféle maradvány-
kategória, hanem a városok önálló logikáját állítja az elemzés központjába” (45. p.). 
A posztstrukturalizmus, a posztkolonializmus és a posztmodern felismerésein és meg-
közelítésmódjain építkezô elképzelés úgy teremti meg a 21. század városszociológiai 
programját, hogy lényegében hátat fordít a modernitásra jellemzô kvantitatív és struk-
turalista elemzéseknek, amelyekben a város mindig csak részegységként jelent meg, 












olyan analitikus koncepciók alkategóriájaként, mint a „társadalom”, a „kapitalizmus”, 
a „modernizáció” vagy a „modernitás”. A szerzôk hangsúlyozzák, hogy ezzel a koráb-
bi elképzeléssel szemben minden esetben az egyes városok sajátos, csak rájuk jellem-
zô karakterét kell megragadnunk, s ezzel párhuzamosan azt kell felismernünk, hogy a 
város nem tárgy, hanem folyamat, egyszerre eredménye és feltétele azoknak a kultu-
rális folyamatoknak, amelyek a létezését meghatározzák.
A második, Közelítések a városi térhez címû fejezetet ismét Szijártó Zsolt szövege 
nyitja meg. A városi terek átalakulása címû írás azokra a kérdésekre keresi a választ, 
hogy mit jelentenek, és mennyiben használhatók a késô modern társadalmak meg-
változott társadalmi-kulturális feltételrendszerei között a körülöttünk lévô földraj-
zi-társadalmi teret felosztó hagyományos megközelítések, úgymint város/vidék, cent-
rum/periféria, urbán/szuburbán, privát/nyilvános, magán/köz. Ezenkívül a szerzô annak 
tárgyalására is kitér, hogy miként értelmezhetôk azok az újonnan kialakult térstruk-
túrák, amelyeket „sok központú régióként”, „decentralizált metropolisztérként”, „iden-
titászónaként”, „nem helyként”, „kulisszaként” említ a szakirodalom. Az említett 
fogalmakat többek között Jürgen Habermas, Henri Lefebvre, Edward Soja, Walter Sie-
bel, Hartmut Häusserman és Gerhard Schulze munkáin keresztül mutatja be (Habermas 
1971; Lefebvre 1971; Soja 1990; Siebel 2004; Häusserman–Walter 1993; Schultze 
2000). Az idézett szerzôk írásai nyomán kiderül, hogy a késô modern életformák nem 
rendelkeznek szilárd, rögzített tér- és idôbeli dimenziókkal, ahogy rögzített jelenté-
sekkel sem, hiszen a társadalmi aktivitások „mikorja” és „hogyanja” mindig dinami-
kusan változó kategória. Ezek a megállapodások folyton felbomlanak, és nem kapcso-
lódnak valamilyen lokális tradíción keresztül szilárd tevékenységtartalmakhoz, így a 
térközpontú megközelítésekkel szemben a cselekvésorientált elemzési kategóriák ke-
rülnek elôtérbe (69. p.).
A fejezet második írása Dieter Läpple Fônix a hamuból: a város újrapozicionálása 
címû tanulmánya. A szöveg annak a néhány évtizeddel ezelôtt bekövetkezett paradig-
maváltásnak a kritikáját fogalmazza meg, amely a hagyományos központra fokuszáló 
mintázatok felôl az alacsony sûrûségû hálózatok felé történô elmozdulást hangsúlyoz-
za, amit Walter Siebel fogalmát használva „dezurbanizációnak” nevezünk (Siebel 2000:
30). Ezzel a paradigmával szemben fogalmazza meg Läpple azt a kijelentését, hogy a 
késô modernitásban a városok vizsgálatakor nem hagyatkozhatunk pusztán a szub-
urbanizáció centrifugális tendenciáinak vizsgálatára, hanem a centripetális dinamikát, 
vagyis az új urbanizációs törekvéseket is tematizálni kell (83. p.). Läpple ezt a célt a 
rendkívül találó elnevezésû Vissza a jövôbe címû alfejezetben tárgyalja részletesebben, 
amelyben kifejti, hogy a lakóhelyekrôl zajló diskurzusokból a metropolisok – különös 
tekintettel azok központjaira – nem zárhatók ki végleg. Ezt azzal indokolja, hogy a 
nagyvárosok, illetve azok városközpontjai a tudás- és kultúratermelés privilegizált, 
innovatív tereiként, valamint az új, posztindusztriális munka- és életformák helyszí-
neként jelennek meg (88. p.). Gondolatmenetének végén a szerzô bevezeti a „több-
rétegû város” („layerd city”) koncepcióját, amely a korábbi kizáró jellegû megközelí-
tések helyett egységben értelmezi a városközpontban, illetve annak perifériáin zajló 
dinamikus, oda-vissza ható folyamatokat.
Dolores Haydennek A városi táj története. A „sense of place” és a tér politikája címû 
írása zárja a második fejezetet. Ez a meglehetôsen komplex, sokrétû szöveg a kultu-












rális táj történelmével, a tér „termelésével” és az elôállítás folyamataival foglalkozik. 
A szerzô – több nézôpontból közelítve a témához – lényegében arra próbál rávilágí-
tani, hogy milyen folyamatok mentén zajlik a terek megtervezése, felépítése, benépe-
sítése, kisajátítása, ünneplése, kifosztása, majd végül elhasználódása (90. p.). Egyér-
telmûen kitûnik tehát, hogy a Hayden által megfogalmazott nézôpontból a kulturális 
identitás, a társadalomtörténet és a várostervezés szoros összefonódása rajzolódik ki. 
Munkája során a szerzô egyszerre alkalmazza az esztétika, a földrajz és a környezet-
pszichológia bölcsészettudományi hagyományait, valamint a politikai megközelítést, 
azon belül is elsôsorban a munkára alapozva a társadalomtudományok és a gazdaság-
földrajz térrel kapcsolatos eredményeit. Hayden szövegét izgalmas példák színezik, 
melyek között a 19. századi vasútépítési láz, az amerikai nagyvárosok bevándorlók 
által lakott negyedeinek kulturális sajátosságai vagy akár a városi térszerkezet társa-
dalmi nemmel kapcsolatos összefüggései is megjelennek.
A kötet harmadik tematikus fejezete A városi terek és médiumok címet viseli, amely-
ben a városi terek és elsôsorban az új médiumok lehetséges társadalmi, kulturális 
interrelációit mutatják be a szerzôk. Ezt a részt Doboviczki Attila A város mint kép, a 
város mint médium: a közterek mediatizálódása címû írása nyitja. A szöveg bevezetô-
jében a szerzô rámutat arra, hogy az utóbbi évtizedek technológiai fejlôdésének ered-
ményeként a legkülönfélébb látványok és vizuális effektek – például a díszkivilágítások, 
a fényreklámok, az óriáskivetítôk vagy a LED-falak – a városi terek meghatározó ele-
meivé váltak. Ezeknek az újításoknak közös jellemzôje, hogy a média nem pusztán a 
fi gyelem felkeltésének eszköze a városi térben, hanem ennél jóval távolabbra mutató 
hatásai vannak. A kijelzôkön vég nélkül villódzó imázsok az általuk közvetített infor-
máció megjelenítésén túl közösségi élményt is nyújtanak azáltal, hogy a „konstitutív 
látvány” és a „participatív látvány” létrehozásának lehetôségét is magukban hordozzák 
(130. p.). További fontos fejlemény, amelyre Lev Maniovich munkáját idézve utal a 
szerzô, hogy míg a kilencvenes évek a virtualitás idôszaka volt – hiszen a számító-
gépes technológia lehetôvé tette a virtuális terek létrejöttét –, addig a 21. században 
a fi zikai térbe helyezett elektronikus és vizuális információk kerültek a kutatók érdek-
lôdésének középpontjába (Manovich 2006). A szerzô megjegyzi, hogy ezzel kapcso-
latban a legfontosabb változás az, hogy míg korábban a felhasználó a virtuális térben 
mozgott, addig ma a használat a valós térben valósul meg; üzenetek, hívások tömke-
lege zajlik mobiltelefonokon, laptopokon az utcán, a közlekedési eszközökön és bármely 
más helyszínen. A trend abba az irányba mozdult el tehát, ahogyan az egyes alkalma-
zások az információtechnológiai megoldásokat a fi zikai térbe, a nyilvános térbe ter-
jesztik ki. Mindezek eredményeként az egyénre mint nézôre/befogadóra is új szerep 
hárul: „a vizuális kompozíciók szerzôinek célja nem a meglévô konceptuális képzetek 
felidézése, hanem hogy az ôáltala inspirált képzeteket tegyük magunkévá” (113. p.). 
Doboviczki szövegében nagy jártassággal kalauzolja el az olvasót az utóbbi néhány 
évtizedben legjelentôsebb kép- és médiaelméleti, valamint az ezekhez kapcsolódó 
mûvészetelméleti diskurzusokban, aminek eredményeként egy olyan jövô képe is ki-
bontakozik, amelyben a közterek használatának és a média viszonyának egészen új-
szerû konstellációi jelennek meg.
A fejezet második szövegét Scott McQuire-tôl olvashatjuk A nyilvános tér megte-
remtése címmel. A szerzô változatos példákon keresztül mutatja be azt az utat, amely-












nek során a városi nyilvános tér megszületett, elérte virágkorát, majd átmeneti ha-
nyatlása után újra felfedezték. A fejezet fókuszpontjának megfelelôen a szerzô a vá-
rosi terek fokozatos mediatizációján keresztül ragadja meg a nyilvános tér fejlôdésének 
egyes állomásait, aminek során a köztérben elhelyezett kivetítôktôl egészen a mobil-
rendszerek high-tech alkalmazásáig jut el. McQuire – a kötet más szerzôihez hason-
lóan – interdiszciplináris nézôpontból közelít a vizsgálat tárgyához, amelyben elsô-
sorban a média- és a társadalomtörténet releváns eredményeit alkalmazza. A szerzô 
a tanulmány konklúziójában felveti, hogy kortárs kísérleti médiamûvészet – a nyilvános 
cselekvés új módjainak elôsegítésével – hasznos terepe lehet az új típusú társas kap-
csolatok kiformálásának, annak az elvárásnak, hogy az eltérô tér-idô rendszereken 
alapuló társas viszonyaink létrehozásához cselekvô módon járuljunk hozzá.
A szerkesztôk által kiválasztott harmadik szöveg Mirjam Struppek munkája. A Mé-
diahomlokzatok társadalmi potenciája címû szövegében a szerzô a közterek mediati-
zációjának talán legszembetûnôbb példáját, a nagy kiterjedésû videokivetítôk és digi-
tális képernyôk megjelenését és nyilvános térhasználatát vizsgálja. Felteszi a kérdést, 
hogy miként lehetne a kültéri kivetítôk jelenleg domináns kereskedelmi használatát 
oly módon kiszélesíteni, hogy azok kulturális tartalmakat jelenítsenek meg, továbbá 
lehetséges-e az, hogy ezek az eszközök a városi közösségek létrehozásában is szere-
pet kapjanak a közönség interaktív bevonása által. Struppek ebben a folyamatban a 
kollektív tapasztalás jelentôségére helyezi a hangsúlyt, s ezzel összefüggésben külön 
fi gyelmet fordít azokra a mûvészeti projektekre, amelyek ezeken az új médiumokon 
keresztül próbálnak lokális részvételt teremteni a városlakók körében. Végül megálla-
pítja, hogy a médiahomlokzatok a város olyan új, integrált digitális rétegét hozhatják 
létre, amely képes átértelmezni ennek a növekvô infrastruktúrának a funkcióját.
A kötet negyedik tematikus egysége A városi terek és az új technológiák címet vise-
li. A programadó szöveget Mester Tibor tollából olvashatjuk Virtuális közterek. A vá-
rosi tér és az új technológiai tér találkozási pontjai címmel. A szerzô az írás bevezetô-
jében megállapítja, hogy a városok és a technológiai innováció története szorosan 
összefonódik, mivel az új eszközök, szolgáltatások, infrastruktúra és a nyomukban 
járó kulturális változások mindig nagy hatással voltak a városi terek érzékelésére, hasz-
nálatára (203. p.). Ugyanakkor a tanulmány nem tûzi ki célul a technológia térformá-
ló szerepérôl szóló szerteágazó diskurzus holisztikus áttekintését, hanem csupán 
három viszonylag elkülönült és koherens elképzelésrendszeren keresztül vázolja fel a 
technológiai térrôl való beszédmódokat. Így említi meg elsôként a szerzô a klasszikus 
kibertér-elméleteket, amelyek kiindulópozíciója a helytôl való függetlenedés és a kultu-
rális, intézményes, politikai kötöttségektôl való megszabadulás. Ebben a viszonyrend-
szerben a kiber- és virtuális terek autonóm, textuális univerzumokként egészítik ki a 
valóságot. A szövegben megjelenô második paradigma a társas interakció tereként tekint 
az új technológiai terekre. Bár a szerzô szerint itt is érvényes a térbeli kötöttségek 
feloldódása, a helyhez nem kötött közösségek kialakulása, de a hangsúly mégis inkább 
azokra a kommunikációs helyzetekre kerül, amelyek az identitások megalkotásában 
játszanak szerepet. Végül a harmadik megközelítésmódban a térbeliség újfajta meg-
tapasztalásának különbözô módjai kerülnek elôtérbe. Itt olvashatunk azokról a kuta-
tásokról, amelyek a különbözô interfészek és a dinamikus térreprezentációs eszközök 
alkalmazásával jelentôsen átalakítják a térrel kapcsolatos reprezentációnkat. Ebben a 












megközelítésben a technológiai terek nem függetlenek a nem technológiai terektôl, 
hanem annak kiterjesztéseként foghatók fel, s így a valóságos/hibrid/virtuális terek 
sajátos egymásrarétegzettsége alakul ki (206. p.). A szöveg utolsó része arra is kísér-
letet tesz, hogy – elsôsorban hazai példákon keresztül – felvillantsa a fentiekben vázolt 
tudományos megközelítésmódok gyakorlatban történô alkalmazását. Ennek keretében 
olvashatunk például egy bajai fórumközösségrôl, Dunaújváros önálló portáljáról vagy 
a közismert Civilek a Mecsekért mozgalom hálózati aktivitásáról.
Mester Tibor tanulmánya után William J. Mitchell A „bitek városa” hipotézis címû 
írását olvashatjuk. Mitchell szövegét a mûfaj egyik klasszikusaként válogatták be a 
kötetbe, hiszen a szerzô az elsôk között igyekszik körbejárni azt a kérdést, hogy mi-
ként alakítja át a digitalizáció és az internet a városok és ezen belül a nyilvános terek 
világát. A szerkesztôk ebben az esetben az eredeti szöveg egy rövidebb összefoglalá-
sát közlik. Mitchell programadó tanulmányában arra a következtetésre jut, hogy a 
digitális forradalom – hasonlóképpen a mezôgazdasági vagy az ipari forradalomhoz – új 
formát nyit meg a városi formák szervezôdése elôtt. Megállapítja, hogy a megjelenô új 
felfedezések között az urbanisztikai elemzés és a várostervezés bevált koncepciói és 
módszerei többé már nem elégségesek a megváltozott viszonyok leírásához. Lényeges 
felismerése, hogy a fi zikai terek szerepe mellett egyre inkább tekintetbe kell vennünk 
a virtuális helyek jelentôségét, továbbá az, hogy a társadalmi egyenlôtlenségek meg-
oldása érdekében tett kísérleteket a kibontakozó digitális forradalom és az abból szár-
mazó városi következmények kontextusában kell elhelyezni (252. p.). Mitchell szöve-
gét különösen élvezetessé teszik a színes példák, melyeket a szerzô többek között a 
bankok, a szórakozás, a kereskedelem, az egészségügy vagy akár az otthon és a lakó-
negyedek világából hoz.
A fejezet harmadik, egyben zárószövege Andriana de Sousa e Silva írása A kibertôl 
a hibridig. A mobiltechnológiák mint a hibrid tér interfészei címmel, amelyben a szerzô 
a legújabb mobiltechnológiák megjelenésével elôállt helyzetre igyekszik refl ektálni. A 
tanulmány a privát és a nyilvános, valamint a reális és a virtuális terek összemosódá-
sát próbálja megragadni az olyan hordozható, mobiltechnológián alapuló eszközökkel 
összefüggésben, mint amilyenek a telefonok, az iPodok, az iPhone-ok és más hasonló 
intelligens informatikai eszközök. A szerzô megjegyzi, hogy míg korábban a mobil-
telefonokat a kétirányú kommunikáció eszközeként vizsgálták, melynek használata 
során a beszédpartnerek privát tere a nyilvános térben jön létre, addig jelen írás arra 
a lehetôségre fokuszál, amelynek esetében a mobiltelefonok mikroszámítógépként 
értelmezhetôk. Ezek között a viszonyok között jelenik meg a hibrid tér, ami azt a fo-
galmi ûrt hivatott betölteni, amely az internet mobillá válásával és a kibertér közös-
ségeinek a városi terekbe történô átlépésével nyílik meg (272. p.). A szövegbôl az is 
kiderül, hogy a kibertértôl a hibrid térig történô elmozdulás négy következménnyel jár: 
1. a digitális és a fi zikai tér határainak elmosódásával, 2. a digitális fogalmának újra-
defi niálásával, 3. a fi zikai tér fogalmának újradefi niálásával a hibrid térnek megfelelôen, 
valamint 4. a szociabilitás és a kommunikáció jellemzôinek átalakulásával. Végkövet-
keztetésként arra a megállapításra jut a szerzô, hogy a kibertértôl a hibridig tartó el-
mozdulás arra hívja fel a fi gyelmet, hogy a digitális tulajdonképpen soha nem vált el a 
fi zikaitól, és hogy döntô elemévé válhat a városi tér szociabilitásáról és kommuniká-
ciójáról szóló elképzeléseinknek.












A Köz/tér kötet utolsó tematikus fejezete A városi terek és a mûvészet címet kapta. 
Ezt a részt Zólyom Franciska Nyilvánosság. A köztéri szobrászattól a társadalmi felelôs-
ségvállalásig címû munkája nyitja, amely alapvetôen a public art jelenségét tematizál-
ja. A szövegbôl kiderül, hogy a public art jelentése rendkívül képlékeny, vonatkozhat 
a köztéri mûvészetre, a közérdekû témákkal foglalkozó alkotásokra, a köz érdekében 
létrejövô mûvekre, a közösségi mûvészetre és a köztulajdonban lévô mûalkotásokra 
egyaránt (284. p.). Írásában a szerzô éppen ezért azokra a kérdésekre keresi a választ, 
hogy meddig tágíthatók a public art határai anélkül, hogy a megnevezés értelmét vesz-
tené, és milyen mûvészeti, társadalomelméleti és politikai fogalmak kapcsolhatók a 
jelenséghez. A szöveg lényegében ezeknek a fogalmaknak az összefoglalására, valamint 
a magyar és a nemzetközi példák, illetve a vonatkozó szakirodalom bemutatására tö-
rekszik. A szerzô a szöveg végén arra a megállapításra jut, hogy a köztér és a társa-
dalmi nyilvánosság folyamatos kölcsönhatása egy olyan erôteret hoz létre, amelyre a 
kortárs mûvészet és a kritikai mûvészetelmélet sokféleképpen refl ektálhat. Különösen 
nagy jelentôséggel bír ebben a kontextusban a public art, mert ez jellegébôl adódóan 
különösen érzékeny a társadalmi folyamatok térbeli megnyilvánulásaira azáltal, hogy 
kihangsúlyozza a társadalmi nyilvánosság és a mûvészet közötti tér szerepét.
A fejezet soron következô tanulmánya Oliver Marchart munkája, Mûvészet, tér és 
nyilvánosság(ok). Néhány észrevétel a public art, az urbanizmus és a politikai elmélet 
bonyolult vizsgálatához címmel. A szerzô a public arttal összefüggésbe hozható nyil-
vánosságmodelleket mutatja be, azt hogy milyen elképzelések léteznek a nyilvános-
ságról a politikatudományokban és a politikai elméletben. A kiterjedt fogalomrend-
szerrel dolgozó szöveg a nyilvánosság és a tér összefüggéseivel kapcsolatban a legtöbb 
esetben Jürgen Habermas, Doreen Massey, Ernesto Laclau, Claude Lefort, Rosalyn 
Deutsche és Chantal Mouffe munkáit veti össze (lásd Massey 1992; Laclau 1990; 
Deutsche 1996).
A kötet utolsó írása Sarah Bennett és Gill Melling Ablakpárkányok. A lokalitás mû-
vészete címû tanulmánya. Az írás az Ablakpárkányok elnevezésû kutatási projektet 
mutatja be, amelyet a plymouthi egyetem mûvészeti és designiskolájának dolgozói 
kezdeményeztek. A szövegbôl kiderül, hogy a program célja az volt, hogy megvizsgál-
ják a különbözô kortárs mûvészeti formák alkalmazásának lehetôségét a nagyvárosok-
nál kisebb, Exeter méretû települések esetében (324. p.). Ezen a példán keresztül a 
szerzôk a részvétel lehetôségét a köztér és a mûvészetek viszonyában vizsgálják. Meg-
állapítják, hogy a nyilvános mûvészeteknek új tartalmat adó irányzatok és módszerek 
egyszerre több célt szolgálnak, melyek közül a legfontosabb a közös alkotás folyama-
tában létrejövô új lokalitás, valamint az ehhez kapcsolódó új lokálisidentitás megjele-
nése.
Sorra véve a Köz/tér kötetben publikált tanulmányokat megállapíthatjuk, hogy a 
most megjelenô kiadvány segítségével rendkívül széles ismeretanyagra tehet szert az 
olvasó a városi terek, a kommunikáció és kultúra mélyebb összefüggéseinek területén. 
Több szempontból is érdekes lehet ez a gyûjtemény, hiszen értékes információkkal 
gazdagíthatja a témához értôk tudástárát, ugyanakkor a laikus olvasóközönség szá-
mára is útmutatást nyújthat az egymásra rétegzett, sokszor egymással versengô, bo-
nyolult fogalomrendszerek közötti kapcsolatok megértésében. Tovább emeli a szöveg-
gyûjtemény értékét, hogy az itt közölt szövegek nagy része elôször jelenik meg magyar 
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Piotr Sztompka: Vizuális szociológia. 
A fényképezés mint kutatási módszer. Budapest–Pécs: 
Gondolat Kiadó – PTE Kommunikáció- 
és Médiatudományi Tanszék. 2009. 212 p.
Piotr Sztompka Vizuális szociológia. A fényképezés mint kutatási módszer címû, 
2009-ben megjelent könyvének felfedezése az egyetemi jegyzetboltban igazi reveláci-
óval ért fel. Örömöm leginkább a „Már éppen ideje volt!” felkiáltásban összegezhetô. 
Talán alapvetôen néprajzos képzésemben, privát fényképekre irányuló kutatásaimban 
gyökerezve lelkendezésem elsôsorban a könyv címe, még inkább alcíme által beígért 
témakör aktualitásának szólt. Szociológusberkekben talán a szerzô neve is ismerôsen 
cseng. Piotr Sztompka (szül. 1944) a krakkói Jagelló Egyetem professzora, 2002 óta a 
Nemzetközi Szociológiai Társaság elnöke. E kötet anyaga elôször 2006-ban jelent meg 
Varsóban lengyel nyelven, most pedig a Gondolat Kiadó gondozásában, a PTE Kom-
munikáció- és Médiatudományi Tanszék jóvoltából, Éles Márta fordításában olvashat-
juk magyar nyelven is.
Úgy érzem, többszörösen is nehéz helyzetbe került mára az a társadalomkutató, 
aki fôként a fényképek – de idesorolhatók az egyéb vizuális médiumok (fi lm, televízió) 
is – társadalomban betöltött szerepérôl kíván szólni. Egyfelôl azért, mert a társadalom-
tudományok égetôen aktuális területén találja magát. Másfelôl azért, mert maga is 
termelôje, még biztosabban fogyasztója a kutatása tárgyául választott forráscsoport-
nak (kutatóként maga is fényképez, dolgozik fényképekkel, magánemberként rendel-
kezik családi fényképekkel, stb.). Ez a részt vevô állapot, ha úgy tetszik, bizonyos 
értelemben vett émikus nézôpont (akármekkora részben legyen is érvényes) – minden 
pozitívuma mellett – zavarkeltô lehet, melyben a kutató úgy próbálja magát függetle-
níteni, és forráscsoportját kellô távolságból vizsgálni, hogy elválaszthatatlanul benne 
foglaltatik napjaink hangsúlyosan „vizuális civilizációjában” (16. p.), képekkel telített 
társadalmi környezetében (19. p.). A téma sürgetô aktualitásának és sokrétûségének 
elkönyvelésén túllépve a (társadalom)tudományos diskurzusnak újra és újra konkrét 
kérdéseket kell megfogalmaznia, megragadható részelemzéseket kell körvonalaznia, jól 
körülhatárolható szegmentumok vizsgálatát kell elvégeznie. Piotr Sztompka publikált 
munkája ebbôl a megközelítésbôl igen „korrektnek” mondható: a benne felvállalt prob-
lematika jól körülhatárolható s így átlátható, aktuális és releváns kérdéseket tárgyal, 
miközben megfelelô mértékben találhatjuk meg az elméleti/megalapozó, valamint a 
gyakorlati/továbbgondolkodásra ösztönzô részeket. E véleményemet fenntartom úgy 
is, hogy közben bátorkodom azt állítani, hogy a kötet mégsem egészen ugyanaz, mint 












aminek a cím alapján elsô pillantásra ígérkezik. Egyszerre több is, kevesebb is, más is. 
Lássuk, miért is!
A szerzô bevallottan szociológiát ír. Egy viszonylag fi atal, önállósodó kutatási te-
rület, a vizuális szociológia elméleti megalapozásához járul hozzá e mûvével (s mint 
a kötetbôl is kitetszik, munkásságával). Egyet tudunk érteni a borítón megfogalmazot-
takkal: „A Vizuális szociológia a szociológia e területének elsô és máig legjobb feldol-
gozása.” Mindeközben olyan más társadalomtudományos diszciplínák (néprajz, ant-
ropológia) területérôl is merít, melyek a korábbiakban már kisebb-nagyobb mértékben 
kutatásaik homlokterébe vonták a fénykép(ezés) különbözô aspektusait. Ugyanakkor 
a megfogalmazott gondolatok, a javasolt módszerek, elméleti keretek a szociológia 
szûken vett területén kívül is érvényesek maradhatnak, és gondolatébresztôek le hetnek. 
A kötet alcíme (A fényképezés mint kutatási módszer) fôként gyakorlati megközelí tést 
ígér, de hangsúlyosan van jelen az elméleti megalapozás is: két elsô fejezete (A világ 
vizualitása és a vizuális képzelet, A szociológia a fényképezésben-, a fényképezés a szo-
ciológiában) elsôsorban tudománytörténeti szempontból rendszerezve gyûjti együvé 
konstruktív módon az idevágó ismereteket; az utolsó fejezet (A vizuális szociológia 
elméleti aspirációi) pedig a vizuális szociológiát helyezi el a társadalomtudományok 
rendszerében, kontextualizálja néhány általa fontosnak vélt elméleti keret (az Alfred 
Shütz nevével fémjelzett társadalmi fenomenológia, a Harold Garfi nkel nevéhez fûzô-
dô etnometodológia, illetve Erwing Goffman dramaturgiai elmélete) mentén. A fôként 
gyakorlati-metodológiai jellegû köztes fejezetek (A társadalom az objektívben, A fény-
képezés mint az egyéb szociológiai módszerek kiegészítése, A fénykép mint az interpretá-
ció tárgya), valamint a kötet mellékleteként közölt Vizuálisképzelet-tréning (mely a 
szerzô eddigi oktatói és kutatói tapasztalatára egyaránt alapoz) a fényképek kutatá-
sában felvetôdô számos kérdésére térnek ki, és adnak értékes utasítást. Az elsôsorban 
illusztrációs szándékkal közölt 32 oldalnyi, a kutató saját fényképeit tartalmazó mel-
léklet a kötet gyakorlatias jellegét hangsúlyozza, míg a mintegy 154 tételes bibliográ-
fi a az elméleti állításokat helyezi tágabb elméleti kontextusba.
Az alcímet boncolgatva azt gondolhatjuk, hogy a könyv potenciális olvasóinak a 
(terepen és a magánéletben egyaránt) fényképezô kutatókat tekinti. Mint a kötet ol-
vasása után kiderül, nem csupán a cselekvô, fényképezés által aktív kutató számára 
tartalmaz értékes utasításokat, hanem minden, a társadalom, a kultúra különbözô 
területeire, rétegeire kérdezô kutató számára tartogathat potenciális mondanivalót. Ez 
egyszerre jelenti azt, hogy a fénykép számos kutatási terület számára lehet beszédes, 
és azt, hogy a különbözô kutatói kérdésfelvetések – sok más módszer mellett (azokkal 
együtt) – a fényképek révén is megközelíthetôk. „Ha fényképezünk, vagy a talált fotó-
anyagot interpretáljuk, eljutunk a társadalmi élet vizuálisan megragadható, külsôleg 
megfi gyelhetô aspektusaihoz, más szóval: a vizuális adatokhoz.” (41. p.) Igaz bár, hogy 
ezáltal a szerzô a fényképben (kutatási módszerként) rejlô lehetôségek tárházát jócs-
kán leszûkíti, kihagyva a fényképhez használata felôl közelítô lehetôségek egész sorát 
(a fényképezés mint rítus, mint kommunikáció, emlékezési alakzat, az egyéni idô és a 
tér expanziója a fotó révén – hogy csak néhány aspektusát említsük), azonban nem 
alábecsülendô az így nyerhetô adatok jelentôsége sem. Nem bocsátkozva most a fény-
kép és a valóság bonyolult viszonyának tárgyalásába, állíthatjuk, hogy a fotó viszony-
lag nagyszámú, bizonyos értelemben vett „kemény” adatot képes felszínre hozni és 












megmutatni. A kötet által ismertetett lehetôségek spektrumában kissé alulreprezentált 
„lágyabb” megközelítési módok hiányát ellensúlyozza az ismételt felhívás a gondola-
tok továbbvitelére, a végezhetô komplex kutatások lehetôségének felvillantása. Ugyan-
akkor azt is el kell ismernünk, hogy a fényképeket (is) témául választó kutatásokban 
igenis helyük van a „kemény” adatoknak.
Az interdiszciplinaritás már-már elcsépeltnek ható felemlegetése a fényképekhez 
való kutatói közelítésben mégis elengedhetetlennek tûnik. Egyfelôl azért, mert a fény-
kép, fényképezés jelenségköréhez számos diszciplína közelít (fi lozófi a, történelem, 
mûvészettörténet, pszichológia, antropológia, etnográfi a stb.) különbözô tudományos 
szempontok felôl (forrásként, illusztrációként, különbözô elméleti megközelítésekbôl). 
Másfelôl a fénykép mint olyan egyik diszciplínához sem köthetô kizárólagosan, hiszen 
az – ebben a viszonylatban – szûken vett (tudományos) értelmezési keretnél jóval 
tágabb társadalmi, kulturális kontextusba ágyazódva létezik. Egyszerûsítve a gondo-
latot: nem azért erôteljes a társadalmi-kulturális beágyazottsága, és rétegelt a fény-
képezés jelenségköre, mert sokan sokféleképpen nyúlnak a témához, hanem éppen 
fordítva – szerteágazó, folyamatosan alakuló (átalakuló) jelenségként mindegyre új 
elemzési felületet vagy aspektust kínál a különbözô diszciplínák számára.
Sztompka e kötete ebben a tekintetben is más – több –, mint amit a címben ígér. 
Olyan alapmûrôl, tankönyvrôl van szó, mely messze nem csupán a szociológia egy 
területén számít annak. A témába vágó néprajzi/antropológiai szakirodalom mára nem-
csak számban, hanem tematikus szórásban is bôséges, ráadásul viszonylag nagy múlt-
ra tekinthet vissza. Olyan, mára klasszikussá vált szerzôk szövegei és elméletei állnak 
rendelkezésünkre (melyek hivatkozása nélkül gyakorlatilag elképzelhetetlen bármit is 
mondani a fényképekrôl, legalábbis a társadalomtudományokban), mint Barthes sze-
miotikai, Bourdieu társadalom-központú, Sontag alapvetôen teoretizáló megközelíté-
sei, s a sort folytathatnánk. S hogy a saját sorainkra (magyar szakirodalmunkra, tár-
sadalmunkra) is futó pillantást vessünk: a fénykép rendre vissza-visszaköszön illuszt-
rációként, kutatási eszközként, forrásként, (múzeumi) tárgyként, majd számos és több 
szempontú kutatás témájaként is (gondoljunk Kunt Ernô írásaira a paraszti fénykép-
használatról, Kincses Károly gyakorlatias jellegû kiadványaira, a Néprajzi Múzeum 
témába vágó tanulmányköteteire vagy Bán András írásaira a privát fotóról, s – szeren-
csére – ezt a sort is hosszan folytathatnánk). És mégis, még a recens publikációk, a 
folyamatban lévô kutatások is mintha minduntalan megtorpannának, már a kutatás 
(szöveg) kezdeti fázisában. Olyan, a téma szempontjából megkerülhetetlen tételeket 
kell tisztázniuk, melyek többnyire evidensnek mondhatók, de mégsem hivatkozhatók. 
Sok esetben azért, mert az adott elméleti tételeket tisztázó mûvek idejüket múlták. 
Árnyaltabban fogalmazva: a vizsgált jelenségkör rohamos fejlôdése vagy nem várt irá-
nyai miatt a recens megközelítések részben vagy egészen kívül esnek a korábban le-
fektetett értelmezési kereteken. Legszemléletesebb példája ennek talán a digitális kép-
rögzítés és -használat értelmezhetetlensége a fénykép „klasszikus”, a materialitás 
jegyében kidolgozott elméleteinek keretében. Más esetben pedig azért, mert az egyéb-
ként jól körülhatárolható, elemzett forráscsoportok (fényképanyagok) tematikusan 
olyan sok irányba és messzire nyúlnak, hogy képtelenség olyan munkát találni, mely 
mindehhez megfelelô elméleti alapot nyújthat. Nyilván ezért elsôsorban a médium 
(fénykép) sokszínûsége a „felelôs”, és nem a „szakma”. Ettôl függetlenül a kutatások-












nak (kutatóknak) mégis egyenként kell megvívniuk (olykor szélmalom)harcukat a megfe-
lelô elméleti megalapozás, a téma tudományos kontextusban való elhelyezése érdeké-
ben. Mindeközben próbálnak igazodni ahhoz a szerzô által is hangsúlyozott, igencsak 
sürgetô és racionális elváráshoz, hogy megfelelô számban és arányban szülessenek 
olyan elemzések, melyek egyrészt a már sikeresen megfogalmazott elméleti kereteket 
gyakorlatba ültetik és továbbgondolják, másrészt egyéb, partikuláris forráscsoportok-
ra, megközelítési módokra hívják fel a fi gyelmet (vagyis hogy az elmélet és a gyakorlat 
harmonikus módon illeszkedjék egymáshoz). Ha úgy vesszük, Sztompka magára vál-
lalja azt a – nem könnyû és igencsak felelôsségteljes – feladatot, hogy mások számára 
használható elméleti kerete(ke)t kínáljon. Ebben az értelemben akár erénnyé is kon-
vertálható az az elsô olvasáskor körvonalazódó hiányérzet, mely a nem eléggé kibon-
takoztatott gondolatokból, a felvetett, de nem eldolgozott szálakból támadhat. Az itt 
megfogalmazottak egyszerre lesznek megalapozó jellegûek, ugyanakkor gondolatéb-
resztôek is a szemléletes, néha kuriózumként ható példák (például Ervin Zube 1979-es 
bostoni projektje, mely azt hivatott vizsgálni, miként reagálnak az emberek a nagy-
városban a szélre – 51–52. p.), javaslatok felvillantása által még akkor is, ha ezeket a 
szerzô nem fejti ki. „Minden bizonnyal még nem jött el az ideje egy, a vizuális szo-
ciológia kánonját összegzô kötetnek. Ugyanakkor e terület igen gyors fejlôdése, ame-
lyet egyetemisták és kutatók növekvô érdeklôdése kísér, igazolja azt a kísérletet, hogy 
megpróbáljuk – még ha csak elôzetesen és ideiglenesen is – mindazt összefoglalni, ami 
ezen a területen történt és történik. […] Más irányzatok – gyakran szociológiai tar-
talmakban gazdagabb – példáit – mint például a teljes, hosszú idôn keresztül meg-
valósított fotósorozatok vagy interkulturális összehasonlító programok – az olvasónak 
magának kell majd keresnie, felhasználva a szöveg vagy a bibliográfi a javaslatait” – írja 
a szerzô a bevezetôben (10. p.). Mindent egybevéve magam is azt remélem, hogy e 
kötet sokak kezében megfordul majd tankönyvként, hivatkozási alapként, kiinduló-
pontként, kutatások bölcsôjeként, s hogy hatására még többen ragadnak majd – tetszés, 
képzés és a saját kompetenciák szerint – fényképezôgépet vagy tollat. Vagy mind-
kettôt.













Képeken innen, szavakon túl
Maksa Gyula: Változatok képregényre. 
Budapest–Pécs: Gondolat. 2010. 142 p.
A képregényekkel foglalkozó tudományos igényû gondolkodásmód máig szokatlan 
megközelítésnek tûnhet hazánkban. A hazai közfelfogás a képregényeket leginkább a 
könnyed szórakozással, a magas- és az alacsonykultúra dichotómiájának viszonyában 
pedig az értéktelen tömegkultúrával hozza összefüggésbe.
E területen csak az utóbbi néhány évben érzékelhetünk elmozdulást, s ezt jól jelzi 
a képregényekkel foglalkozó magyar nyelvû tudományos publikációk megélénkülése 
(lásd a szerzô által is említett példákat: Dunai 2007a; 2007b; 2007c; Birkás 2008; 
Kertész 2007; Kiss 2005; Varró 2007). Ebben a folyamatban helyezhetô el Maksa 
Gyula Változatok képregényre címû írása, amely sok tekintetben hiánypótló szerepet 
tölthet be a magyar könyvpiacon.
Maksa Gyula könyve a képregény kulturális változásait és az ezzel összefüggésben 
megfi gyelhetô mediatikus átjárhatóság jelenségét vizsgálja. A szerzô gyakorlottan 
mozog a jelenség értelmezésében és ismertetésében, ami nem meglepô, hiszen az el-
múlt évek konferencia-elôadásainak és publikációs tevékenységének eredményeként 
meghatározó alakjává vált a témáról megindult tudományos diskurzusnak. Jelen írás 
korábbi, de nem közvetlen elôzményének tekinthetô a szerzô azonos témában szüle-
tett Mediativitás, médiumidentitás, „képregény” címû médiatudományi doktori disszer-
tációja, amit a Debreceni Egyetem Irodalomtudományi Doktori Iskolájában védett meg 
2007-ben. Azonban – ahogyan arra maga az író is felhívja a fi gyelmet – a most meg-
jelenô kötet nem a korábban elkészült dolgozat könyvváltozata, hanem ennél távo-
labbra mutató céloknak kíván megfelelni. Egyrészrôl szélesebb szakmai közönséget 
igyekszik megszólítani, ezért az aktuális írás esetében kisebb hangsúly kerül a téma 
médiaelméleti aspektusaira, már csak azért is, mert ezt a problémát egy korábbi írá-
sában már részletesen kifejtette a szerzô (Maksa 2008). Másrészrôl a könyv refl ektál-
ni próbál a disszertáció megvédése óta eltelt években szerzett újabb tapasztalatokra 
is, amelyekre különbözô kutatások, elemzések, nyilvános megszólalási lehetôségek és 
nem utolsósorban egyetemi oktatói munkája során tett szert az író.
Az ekképpen kijelölt elképzeléseknek az elkészült kötet maradéktalanul megfelel. 
Bár valóban eltérô megközelítések köszönnek vissza az egyes fejezetekben, az írás 
mégis koherens marad. Sôt, ahogyan azt a szerzô is megjegyzi, a könyv egyik vonz-
ereje éppen abban rejlik, hogy az egyes fejezetek akár együtt, akár külön-külön olvas-
va is élvezetesek, könnyedén követhetôk a témában kevésbé jártas olvasók számára 
is. Egységében vizsgálva a szöveget három tematikus rész különíthetô el. A könyv elsô 
részében a szerzô bemutatja a képregény mint önálló médium jellegzetességeit, végig 
szem elôtt tartva azokat a történeti és kulturális változásokat, amelyek a mûfaj jel-












lemzôinek átalakulását meghatározzák. A bevezetô fejezetek elméleti hátterét medio-
lógiai, médianarratológiai és médiakultúra-kutatási forrásokból meríti, miközben je-
lentôs hangsúlyt fektet a képregényes médiumban rejlô ismeretterjesztô potenciál 
feltárására.
A fenti felsorolásból talán a mediológia és a médianarratológia igényel részletesebb 
magyarázatot, hiszen olyan megközelítésekrôl van szó, melyek az író argumentáció-
jában rendre visszatérô fogalmak. Ezek elsôsorban a kommunikációról való francia 
nyelvû gondolkodásmódot tükrözik, s mint ilyenek méltatlanul kevés fi gyelmet kaptak 
az eddigiekben. Maksa rámutat, hogy Joshua Meyrowitz nyomán mindkét fogalom az 
úgynevezett második generációs médiumelméletek csoportjába tartozik (Meyrowitz 
2003). A szerzô kifejti, hogy a mediológia érdeklôdésének fókuszában a történeti ko-
rokon átívelô kommunikáció, transzmisszió áll, illetve annak három aspektusa: a tár-
sadalmi szervezôdés, a technikai rendszerek és a kulturális univerzum. Ezzel párhu-
zamosan az elbeszéléstudomány korábbi eredményeibôl építkezô médianarratológia 
az elbeszéléstudomány és a korábbi, illetve az újabb médiamelmélet hagyományait 
foglalja magában. Lényegi újdonságot ez azon felismerés miatt jelent, hogy az elbe-
szélés alakításában annak a médiumnak a jellemzôi is részt vesznek, amelyben maga 
az elbeszélés megjelenik. Itt kell megemlítenünk, hogy ez a gondolat lényegében nem 
áll messze más, a kommunikációs közvetítôközeg jelentôségét hangsúlyozó megkö-
zelítésektôl. Ugyanakkor a közeg alakulásának és az elbeszélés sajátosságainak viszo-
nyában a médianarratológia egyéb irányzatoknál jóval felkészültebb magyarázatokat 
ad olyan szerzôk munkái nyomán, mint Philippe Marion vagy Annik Dubied, akiknek 
nevét gyakran láthatjuk a hivatkozások között is.
A kötet elsô felében megjelenô elméleti megközelítések közül további markáns vo-
nulatot képvisel a médiumidentitás problematikája, amely lényegében egy újonnan 
megjelenô médiumnak a társadalmi gyakorlatokba történô beágyazódását és a médium-
ra jellemzô használat kialakulását tárja fel. A fejezet egyik legizgalmasabb elméleti 
felvetése a médiumok kettôs születésének teóriája, amely szerint az új médium három 
stációt bejárva találja meg a helyét, eredetét, elismertségét. Ezek a „megjelenés”, „fel-
bukkanás”, „eljövetel” névvel fémjelzett korszakok. E korszakok fordulóján fi gyelhetô 
meg az elsô integratív születés, amikor az új médium még erôsen kötôdik más, koráb-
bi médiumokhoz, majd ezután következik a második, úgynevezett differenciáló szüle-
tés, amely már az autonóm médium megjelenését takarja (16–17. p.). A továbbiakban 
ebbôl a nézôpontból kiindulva tanulmányozza a szerzô a képregény intermediális, 
intertextuális relevanciáit, miközben az irodalom, a mûvészetek és a médium hármas-
ságának erôterében elfoglalt helyét is vizsgálja.
Voltaképpen a fentiekben vázolt újszerû nézôpont eredményeként sikerül egységbe 
fogni azokat az elbeszéléselméleti, kommunikáció- és technikatörténeti, kulturális és 
társadalomszervezôdéssel kapcsolatos megközelítéseket, amelyek metszéspontjában 
az írás tárgya kibontakozik. Az értekezô széles nemzetközi szakirodalom ismeretében, 
ugyanakkor áttekinthetô, világos stílusban mutatja be elemzése tárgyát, az elmélet 
illusztrálásakor pedig fôleg frankofon példákat hoz. Így a képregény és az ismeretter-
jesztés összefüggéseiben olvashatunk többek között az európai uniós intézmények 
mûködési mechanizmusait bemutató Zavaros vizek címû képregényrôl vagy a képre-
gények kulturális változásainak kontextusában említett, a kortárs társadalmi viszonyok 












kritikáját célzó Tietuf címû füzetekrôl. Ekképpen a kötet olvasása közben értékes be-
pillantást nyerhetünk a hazánkban talán kevéssé ismert francia, belga és svájci kép-
regénykultúrába, miközben említésre kerülnek az észak-amerikai szuperhôsképregények 
és az egyre nagyobb népszerûségnek örvendô japán mangakultúra is.
Az írás második része a fent említett frankofon képregénykultúra néhány meghatá-
rozó aspektusával foglalkozik, miközben a mediatikus hibridizáció kontextusában olyan 
jelenségeket tárgyal, mint a képregényfreskók, a képregényes útikönyvek, a képregény-
múzeumok és -plakátok, a háborús képregények, valamint az újságírás és a képregény 
sajátos összefonódásának példái. A fejezet írásait két frankofon képregényközpont, 
Brüsszel és Genf városa köré csoportosítja a szerzô.
A Brüsszellel kapcsolatos elsô alfejezet a városról és a képregényrôl mint két egy-
mást formáló közegrôl értekezik. A szerzô Thibaut Vandorselaerre munkáira hivatkoz-
va megjegyzi, hogy a Brüsszelrôl szóló kulturális útikönyvek arra irányítják a fi gyel-
münket, hogy az egymás médiumaivá váló város és képregény miképpen hordozzák, 
egyúttal alakítják is egymást (Vandorselaer 2004; 2007). Ezzel összefüggésben a kötet 
rámutat azokra az újszerû és egyre népszerûbb turizmusgyakorlatokra, amelyek során 
a Brüsszelbe látogató utazók tematikus túrák során a képregényekben ábrázolt hely-
színeket keresik fel, vagy azokat a tûzfalakat borító gigantikus képregényfreskókat, 
amelyek az elmúlt másfél évtized során a városvezetés és a legnevesebb képregény-
szerzôk szoros együttmûködésének eredményeként takartak el csupasz falfelületeket, 
ily módon teremtve új turistalátványosságokat. E látványosságok kapcsán vezeti át 
olvasóit a szerzô a lokalitásteremtés/-termelés kulturális folyamatait tárgyaló kérdés-
körbe, ahol többek között Arjun Appadurai és Szijártó Zsolt neve jelenik meg a hivat-
kozások között.
A Brüsszel városával kapcsolatos második alfejezet a háború és a képregény viszo-
nyával, valamint a brüsszeli Le Soir címû napilapban megjelenô Le Chat elnevezésû 
fi gurával foglalkozik részletesebben. A szöveg központi kérdése az, hogy miként vesz-
nek részt a képregény médiumsajátosságai, a képregény mediativitása a háború rep-
rezentálásában és annak kommunikációs dinamizmusba helyezésében, valamint az, 
hogy a képregény hogyan alakítja a háborúreprezentációt. A fejezetnek különös jelen-
tôséget ad az, hogy míg a háborút tematizáló képregények száma nagy, addig kevés a 
hasonló témájú kutatást segítô szakirodalom, így a kötetben található ilyen jellegû 
tanulmányok nagyban hozzájárulhatnak a terület feltárásához. A fejezet a fentebb már 
említett Le Soir példáján keresztül vizsgálja a kérdést, alapvetôen a Michael Nerlich 
ikonotextus-fogalma által meghatározott elméleti keretben (Nerlich 1990). Ez a meg-
közelítés lehetôséget nyújt a szemiológiai értelemben vett kevert, de ugyanakkor egy-
séget alkotó üzenetek vizsgálatára, amelyekben a nyelvészeti értelemben vett szövegek 
és a képek nem illusztratív, hanem dialogikus viszonyban állnak egymással. Ebben a 
megközelítésben a kötet egy új, eredeti nézôpontból képes értelmezni a háborús kép-
regények mélyebb kulturális olvasatait.
A Genfhez köthetô képregényeket ugyancsak két rövidebb alfejezetben tárgyalja a 
szerzô. Itt elsôként svájci példákon keresztül a közvetlen demokrácia és a „rajzolt po-
litika” összefüggéseire mutat rá az író, miközben a politikai kommunikáció és a de-
mokrácia mûködésének sajátosságait, illetve a politikai témájú, rajzolt plakátok esetét 
veszi górcsô alá. Érvelésének hátterében az a felismerés áll, hogy a politikai témák kö-












rül folyó vita elônyben részesít bizonyos médiumokat, és a szabad demokráciákban 
élô polgároknak jóval az internet megjelenése elôtt is lehetôségük volt arra, hogy me-
diatizált vitákban vegyenek részt. Többek között a nyomtatott sajtóban megjelenô 
olvasói levelek nyújtottak és nyújtanak ma is terepet ezeknek a vitáknak, csakúgy mint 
ahogyan a népszavazások kampányidôszakaiban elszaporodó, a véleménymûfaj kate-
góriájába sorolható politikai karikatúrák, hírlaprajzok, rajzolt politikai képregények és 
rajzolt plakátok is hozzájárulhatnak a politikai diskurzus alakításához.
A második Genfhez köthetô alfejezet a képregénykultúra és az egyház korántsem 
szokványos egymásra találásával foglalkozik. A szövegbôl olyan, a hazai felfogás tük-
rében meglepônek tûnô kérdésekre is választ kaphat az olvasó, mint hogy mi köze 
lehet a genfi  protestáns egyháznak a képregényekhez, miért nem meglepô ez a mé-
diumválasztás, illetve hogy a rajzolt irodalmi közeg miként alakíthatja a Kálvin-repre-
zentációkat. A szerzô a kérdést a Calvindrier címû, 2009-ben megjelent kiadványon 
keresztül értelmezi, amely a genfi  képregényes hagyományoknak megfelelôen a rajzolt 
médiumon keresztül emlékezik meg Kálvin születésének 500. évfordulójáról.
A fent említett fejezetekben különösen hasznosnak bizonyul a tanulmányokat il-
lusztráló gazdag képanyag, amely alkalmas arra, hogy felvillantsa a szövegben említett 
alkotások képi világát, eszközeit és hangulatát. A kötet írója és szerkesztôi érezhe-
tôen nagy fi gyelmet fordítottak arra, hogy a szövegben szereplô leggyakoribb példák 
rendre feltûnjenek az illusztrációk között, s így akkor sem érezhetjük a témában tel-
jesen tájékozatlannak magunkat, ha esetleg korábban még soha nem hallottunk a Ti-
teuf, a No Sex in New York, a Valentine, a Maus vagy akár a Tintin címû alkotásokról.
A Változatok képregényre utolsó két fejezete azokat az új kutatási irányokat jelöli 
ki, amelyek a médiaelemzés eszköztárát felhasználva mozdíthatják elôre a képregény-
kutatást. Ebben az esetben a szerzô ismét két tematikus egységre különíti el érteke-
zésének tárgyát. Ennek megfelelôen az elsô alfejezetben a népszerû irodalom, a kar-
nevalisztikusság és a metamédia fogalmai köré szervezôdik a szöveg, míg az elemzés 
példájául a korábban már többször említett, társadalomkritikai attitûdöket megfogal-
mazó Tietuf címû alkotás szolgál. A szerzô itt hangsúlyozza, hogy jelen írásnak nem 
célja rekonstruálni a képregény kialakulásával kapcsolatos történeteket és vitákat, ha-
nem mint népszerû irodalomról és médiakultúráról kíván értekezni, nem bizonygatva 
létjogosultságát, egyenjogúságát, irodalmiságát, mûvészetiségét (114. p.). A fejezetben 
kidomborodó megközelítések közül is különösen izgalmas értelmezési módokat kínál 
az a gondolat, amely szerint bizonyos képregények alkalmasnak látszanak arra, hogy 
a populáris kultúrába és médiába beágyazva fontos társadalmi funkciót töltsenek be. 
A szerzô itt azzal érvel, hogy a rajzolt irodalom, különösen a képregények és a karika-
túrák nemegyszer metamédiává válnak, s ezáltal lehetôséget kínálnak a karnevaliszti-
kus nyilvánosság megfordító rítusaira, ugyanabban az értelemben, ahogyan arról Csá-
szi Lajos a bulvármédiával kapcsolatban beszél (Császi 2002).
Hasonlóan érdekes távlatokat villant fel a képregényriportról szóló második alfejezet, 
amely az újság- és a képregényírás szerteágazó viszonyrendszerét igyekszik feltárni 
egy olyan dinamikusan változó médiaközegben, ahol egyre nagyobb hangsúly kerül a 
képiségre és ezzel szoros összefüggésben a szórakoztató funkciókra. A szerzô meg-
jegyzi, hogy az újságírás és a képregény kapcsolatát tekintve igen különféle alkotáso-
kat vizsgálhatunk, szóba kerülhetnek a napi sajtó képregényei, például az újságokban 












megjelenô képregénycsíkok vagy a hazai napilapokban nem elterjedt, részletekben 
közölt folytatásos sorozatok. A megelôzô részben felvetett populáris értelmezési le-
hetôség itt is felbukkan, hiszen mint az kiderül, az újságokban megjelenô képregények 
többnyire rejtvények, színes hírek, mûsorajánlók részei, vagy hagyományosan a napi-
lapok hétvégi mellékletében jelennek meg, s mint ilyenek a populáris újságírás könnyû, 
szórakoztató mûfajához tartoznak (125. p.). Azonban megtudhatjuk azt is, hogy ma-
guk az újságírók is gyakran szereplôivé válnak a képregényeknek, létrehozva az úgy-
nevezett „graphic novel” hagyományaiból táplálkozó képregényriport típusát. A téma 
kapcsán tárgyalt példák között említi a szerzô Joe Sacco alkotásait, a rajzolt háborús 
tudósításokat a Közel-Keletrôl és a délszláv háborúról, s itt olvashatunk Emmanuel 
Guibert, Didier Lefévre és Frédéric Lemercier közös, a fotó-, valamint a rajzolt képregény 
megoldásait ötvözô mûvérôl, A fotográfusról is. A fejezet záró soraiban a képregény-
riporttal rokon önéletrajzolás mûfaját ismerheti meg az olvasó, olyan példákon keresz-
tül, mint a Vissza a középiskolába és a Fiatalok tikos élete címû, ugyancsak francia 
nyelvû képes füzetek.
„A népszerû jelzô az irodalom esetében joggal idézheti fel a széles körû ismertség, 
a nagy példányszámok, valamint a sok olvasó, sôt rajongó képzetét. Ebben az értelem-
ben a képregény nem népszerû mûfaj Magyarországon” – írja a szerzô (113. p.). S 
valóban, a kötet olvasása közben feltáruló gazdag kulturális jelentéshálókat látva a 
képregény sok tekintetben mellôzött mûfajnak tûnhet hazánkban, akár az olvasótábor, 
akár a közfelfogásban betöltött kulturális jelentôsége, akár a tudományos érdeklôdés 
szempontjából közelítünk a jelenséghez. Maksa Gyula könyvébôl azonban az is kide-
rül, hogy sok mindent kell még megtanulnunk a képregények funkciójáról, helyzetérôl, 
mûködésérôl, társadalmi és kulturális szerepérôl. Így a most megjelenô könyv nemcsak 
a képregényekkel foglalkozó szakértôk számára lehet hasznos, hanem a médiával, a 
populáris kultúrával foglalkozó egyéb szakemberek, oktatók, kutatók és nem utolsó-
sorban a mûfaj vagy általánosságban a média iránt érdeklôdô diákok számára is.
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A nép mint ópium 
Népi, nemzetiségi folklorizmus 
és politika a Kádár-korszakban
Klamár Zoltánnak barátsággal1
A címben jelzett témát elsôsorban Pest megye vonatkozásában igyekszem feltárni. 
Pest megye, és azon belül Szentendre adták a Kádár-korszak látványos, a szövetségi 
politikát szimulálni szándékozó intézményesített nemzetiségi folklóreseményeinek 
többségét, és nem utolsó sorban itt épült meg a Skanzen. Pest megye (és Szentendre) 
a látványos folklórelemekkel operáló szövetségi politikaimitálásban nemcsak földrajzi 
okokból játszott központi szerepet a korszakban. Ezért is érdemes a megyei párt- és 
egyéb iratokat, a sajtóanyagot témánk szempontjából megvizsgálni. Meggyôzôdésem 
szerint mind a folklorizmus jelenségére, mind a korszak politikatörténetére vonatko-
zóan hasznos adalékokat lehet e vizsgálat alapján megtudni. Kiindulási pontom az 
volt, hogy a Kádár-korszak központi fogalma, az úgy nevezett szövetségi politika – an-
nak minden kétségen felül idôszaki sikereinek ellenére – alapvetôen szimulált volt: 
elsôsorban a látványra épült. Ebben az összefüggésben – amit remélem, meggyôzôen 
adatolok majd az alábbiakban – alapvetôen a látványos szimulálás volt mind formáját, 
mind tartalmát tekintve a szóban forgó politika veleje. A gyakran lelkesítô, szubjektí-
ve önkéntes közösségi élményként megélt látványos kultuszesemények, fesztiválok 
stb. valójában, tartalmát tekintve egy nagy és sokáig sikeresnek tûnô látványos poli-
tikai szimuláció formai megjelenései voltak. Külön igyekeztem azt a kérdést is meg-
válaszolni, hogy a korszak látványos népi-nemzetiségi, tartalmát tekintve nem eléggé 
hangsúlyozható módon formális és a szimu-
lálásra kihegyezett kultúrája megjelenésének 
és megjeleníthetôségének mik is voltak a ki-
tüntetett helyei, azaz: a korszakban mit je-
lent(het)ett e népi kultúra muzealizálása és 
mediatizálása? Hogy konstruálódott egy po-
litikai látvány, majd hogyan muzealizálódott 
s mediatizálódott az?
A Pest megyei Hírlap 1972. június 20-i szá-
mának olvasója elé színes, élô nemzetiségi 
kultúrélet képe tárulhatott. Az elôzô nap a 
A II. Pest megyei nemzetiségi 
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megye és az ország kirakatvárosában, Szentendrén 
egész napos, hangos s látványos nemzetiségi fesz-
tivált rendeztek: „Vasárnap már reggel térzene 
köszöntötte Szentendrén a II. Pest megyei nem-
zetiségi találkozóra ékezô együtteseket, a vendé-
geket s a városlakókat.” Elsô programpontként a 
megyei levéltár igazgatója a Bajcsy-Zsilinszky ut-
cai általános iskolában nemzetiségi levéltári és 
könyvtári kiállítást nyitott meg. Ez a ritualitásában 
érdektelen esemény valójában roppant éles fényt 
vet utólag is arra, hogy az államszocialista látvány-
társadalom politikai ceremóniamesterei mit is gon-
doltak a népi kultúráról általában s különösen 
pedig a nemzetiségek népi kultúrájáról: „Ugyan-
csak az általános iskolában szlovák, délszláv, né-
met, magyar kerámiát, textíliát, viseletet, bútort, 
fafaragást bemutató nemzetiségi néprajzi kiállítást 
nyitott meg Marosvölgyi Lajos, a Szentendrei Vá-
rosi Tanács elnökhelyettese.”2
A spektákulum társadalmának államszocialista 
magyarországi mutációjában a népi-nemzetiségi 
kultúra egyfelôl az év egy kiemelt napján bemutatható hangos látványosság, másfelôl 
pedig muzeológiai ügymenet lehetett. A politikai értelmezési keretet színesítette a 
konkrét spektákulum helyszíne: az ekkorra jószerivel egynyelvûvé lett Szentendre, 
amely város két generációval korábban még ugyan nem volt sem díszlet-, sem kirakat-
városa Magyarországnak, ugyanakkor valóban sokszínû, soknemzetiségû Duna-menti 
település volt. Olyan város, ahol a 19. század végén az üzleti levelezés természetesen 
folyt német, magyar, szerb és szlovák nyelven, de ahol héber betûs üzleti iratok is 
fennmaradtak. A hetvenes évekre a város sokszínûsége már csak látványelemként ma-
radt fenn, turisztikai, fi lmes, televíziós, színházi és politikai díszletként szolgált csak 
az egykori sokszínûség kétségtelenül látványos emlékeinek szövedéke.3
A megyei napilap idézett lelkendezô tudósításából az is kiderült, kik voltak azok, 
akik a megye színes nemzetiségi életét szimulálták látványosan a nagyszabású rendez-
vényen. Természetesen nem a szereplôk voltak szimuláltak, szereplésük sem nevez-
hetô pusztán szimulációnak. A résztvevôk túlnyomó többsége számára az ilyen ren-
dezvények szubjektíven jó szándékú, jóhiszemû mozgás, mozgalom lehetettek. Ám a 
szervezôk, valamint az egész rítus szerkesztett egysége felôl nézve egyértelmû volt a 
látványos szimulálás szándéka. „Még délben a találkozóra érkezett együttesek – a ló-
révi délszláv, a maglódi szlovák, a nagytarcsai szlovák, a pilisszentkereszti szlovák, a 
pilisvörösvári német együttesek, a pomázi ifjúsági fúvószenekar, a solymári német 
énekkar, a tököli délszláv együttes, a Tápió-menti ifjúsági együttes és a vendégként 
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érkezett Komárom megyei kecskédi német együttes, s a nógrádi szlovák menyecske-
kórus – a Móricz Zsigmond Gimnázium elôtt, a Marx téren és a Bükkösparton ének-, 
zene- és táncbemutatót tartottak.” A megye országosan s a határokon túl is reprezen-
tatív népi-, nemzetiségi együtteseit a fenti szerkesztettségükben, rendezettségükben 
egy nagyszabású színjáték szerves látványelemeiként használta a korabeli politika. 
A mozgalomnak nevezett Röpülj páva televíziós vetélkedô, a nemzetiségi fesztiválok, 
a járási, megyei, és országos népdal- és néptáncversenyek mind-mind az intézményes 
társadalmi spektákulum részeként szolgáltak. A sugalmazott látvány célja – Zelnik Jó-
zsef kifejezésével élve – egy „népinek, népmûvészetinek kinézô”,4 a kádári politikával 
ilyenként szövetséges nép folyamatos, rendszeres felmutatása volt. A felülrôl sugáro-
zott mûvi identitás a díszes népmûvészeti ruhák hangsúlyos használatával is jelezni 
kívánta a „szövetség” manifesztálásának ünnepélyességét.5 Az intézményes társadalmi 
spektákulum kifejezés a Guy Debord által 1967-ben leírt A spektákulum társadalma6
címû, a modern társadalmakat kritizálva leíró marxista alapvetésének parafrázisa. De-
bord szerint a spektákulum ebben a modern társadalomban már rég nem díszítô, il-
lusztráló elem, hanem „az uralkodó termelési mód eredménye és terve” is egyben: 
hatalomról és dominanciáról szól. Egy univerzálisan hamis világ (-rendszer) legnagyobb 
hazugságaként értelmezte a látványosságot Debord, olyanként, ami velejéig reakciós és 
konzervatív: hisz a látványos és totális jelrendszerével kizárólag a fennálló rendszer 
fennmaradását szolgálja. Ez az adott látványpolitikai eszköztár használatában úgy nyil-
vánult meg, hogy látványosan igyekeztek a kádári szövetségi politikát szimulálva létez-
tetni. A spektákulum idôvel önálló – valójában a legfontosabb – termelô tevékenységgé 
kell váljon ebben a Debord által kritikusan leírt rendszerben. Látvány, azaz spektákulum, 
és spekuláció ebben a világértelmezésben rokon fogalmak. „A spektákulum a létezô 
rend önmagáról szóló, végeérhetetlen beszéde, öntömjénezô monológja.” E monológ 
társadalmi-politikai üzenete a passzív elfogadás, hogy minden, ami látványosan meg-
jelenik jó – és minden ami jó: megjelenik látványosan. Debord permanens ópiumhábo-
rúnak is nevezte ezt a spektákulumot. Ami az általunk tárgyalt jelenséget illeti: a média 
által közvetített és megalkotott látványos nép lett az ópium maga. 
De térjünk vissza az 1972-es Pest megyei spektákulumhoz, az arról tudósító újság-
cikkhez! Délután az említett reprezentatív együttesek látványos felvonulást tartottak 
Szentendre belvárosában. A látványos központi programot városi és megyei politikai 
potentátok nyitották meg. A megnyitón felvonuló dignitások sora is jelezte a látványos, 
egy napba sûrített, de egyben egy napra korlátozott nemzetiségi lét lehetséges értel-
mét. Az egész látványosság a Hazafi as Népfront égisze alatt valósult meg. 
Bernáth Tibor, a Hazafi as Népfront szentendrei városi titkára beszédében üdvözöl-
te Barinkai Oszkárnét, az MSZMP megyei bizottsága titkárát, Ognyenovics Milánt, a 
Magyarországi Délszlávok Demokratikus Szövetségének fôtitkárát, országgyûlési kép-
viselôt, Csala Lászlót, a Hazafi as Népfront Pest megyei bizottságának elnökét, Molnár 
Józsefet, a KISZ megyei titkárát, Gerd Vehrest, az NDK nagykövetsége harmadik tit-
kárát, Oldrich Mohelskyt, a csehszlovák követség tanácsosát, Spiro Skendzicet, a jugo-
szláv nagykövetség kulturális attaséját, Krizsán Ferencet, a Magyarországi Szlovákok 
Demokratikus Szövetsége központi lapjának, a Ludové Novinynak fôszerkesztôjét, 
Kerner Ferencet, a Magyarországi Németek Demokratikus Szövetségének munkatársát, 
valamint a szentendrei járás és a város politikai dignitásait. 














Ezt követte a megyei tanács illetékes elnökhe-
lyettesének, dr. Csicsay Ivánnak az ünnepi beszé-
de. „Emlékeztetett arra, hogy a Magyar Kommu-
nista Párt az ország felszabadulásának kezdetén 
programjavaslatban követelte a tényleges nemze-
tiségi egyenjogúságot. Államunk az alkotmányban 
biztosította a nemzetiségek jogait, pártunk Közpon-
ti Bizottsága és a Politikai Bizottság határozatok-
ban rögzítette a marxizmuson-leninizmuson ala-
puló nemzetiségi politika elvi alapjait és gyakorla-
ti útbaigazitásait. A helyes politika eredményeként 
a nemzetiségi lakosság politikai, társadalmi, gazda-
sági és kulturális fejlôdése párhuzamos a magyar 
lakosságéval, és így testvéri együttmûködésben, 
növekvô aktivitással vesznek részt a szocialista Magyarország építésében – mondotta, 
majd így folytatta:
„Mindennek megvalósításában úgy érezzük, Pest megye a lehetôségeinek megfele-
lôen jelentôs részt vállalt. Az 1969-ben hozott megyei nemzetiségi határozat és in-
tézkedési terv biztosította a megye nemzetiségi községeiben az anyanyelvi oktatást. 
Megyénk számos községében láthatjuk a szlovák, német és délszláv nemzetiségek népi 
hagyományainak és élô kultúrájának ápolását és éltetését. Gazdagodnak az egyes nem-
zetiségi községekben a helytörténeti kutatások során elôkerült tárgyi dokumentumok, 
amelyeket azóta már több alkalommal kiállítottunk. Pest megye népdaléneklésének 
külön színfoltjait jelentik azok a német, szlovák és délszláv énekkarok, énekesek és 
hangszeres szólisták, akiket a Röpülj páva-körök bemutatóin hallhattunk.” A hivatalos 
programot nemzetiségi utcabál zárta.7
A megyei tanácselnök-helyettes ôszinte szavaiból kiderülhetett az egynapos nem-
zetiségi felvonulás, látványos fesztivál üzenete és funkciója. Az nem volt más, mint a 
pártpolitika helyességének, népi-nemzetiségi gyökereinek, és az úgynevezett szövet-
ségi politikának az illusztrálása. A látványos népi-nemzetiségi kultúra egyfelôl az em-
lített pártpolitika eredôjeként állt a látványos eseményrôl tudósító újságcikk egykori 
olvasója elé, másfelôl annak lehetséges mibenléte (formája, tartalma és helye) sem ma-
radhatott titokban: fesztiválokat, kiállításokat, múzeumokat jelentett. Ebben az értel-
mezésben a hazafi asnak és népfrontosnak látszódni akaró politika egyszerre töltötte 
be a múzeumi látványként felfogott népi-nemzetiségi kultúra rendezôjének, nézôjének 
és egyben teremôrének is a szerepét. A szövetségi politika látványos, népi-nemzeti-
ségi szimulálása mellett.
A nemzetiségek muzeális kirakatszerepe nem egy akár véletlenül is kiválasztható 
újságcikkbôl vezethetô le. Ez a határozott látványpolitika folyamatosan elôbukkan a 
korszak vonatkozó forrásaiból. Az 1972-es, szentendrei Pest megyei nemzetiségi fesz-
tivált öt évvel követôen a megyei napilap már a megyei nemzetiségi politikai koncepció 
Nemzetiségi fesztivál szereplôi és közönsége 
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sikereirôl számolt be A kultúra – közös kincs címû cikkében. Az írás legfontosabb állí-
tása az volt, hogy „egyre gazdagodik a Pest megyében élô három – német, szlovák, 
délszláv – nemzetiség kulturális élete”. Ezt a kategorikus állítást olyan, az 1977-es év 
elsô felében megrendezett eseményekkel illusztrálta a cikk szerzôje, mint a területi 
délszláv kultúrverseny döntôje Tökölön, tanácskozás Szentendrén a délszláv mûem-
lékek megóvásáról, német járási mûsor Dunaharasztiban. Folklórmûsorok, versenyek, 
muzeális mûemlékek voltak azok a politika által látványosan felmutatott jelenségek, 
amelyekben a nemzetiségek nemzetiségi mivoltukat megélhették, megmutathatták. A 
megyei – helyesnek és követendônek bemutatott – nemzetiségi politika sikereként 
könyvelte el a cikk a tököli délszláv folklóregyüttes vendégszereplését Eszéken, s hogy 
Törökbálinton a nemzetiségi óvónôk tanácskoztak. Ugyan nemzetiségi óvodák nem 
voltak a megyében, de nemzetiségi óvónôk már találtattak akkora számban, hogy egy 
tanács kozást lehetett velük tartani. Fontos információja idézett cikkünknek, hogy 
1976-tól megszakadt a megyei nemzetiségi „munka” szentendrei hegemóniája. Vác 
és Ráckeve is bekapcsolódott a megyei nemzetiségi látványpolitika alkalmazásába.8
Mindez persze távolról sem volt az államszocializmus, avagy épp csak a Kádár-rend-
szer látványos terméke. Hugh Seton-Watson, a leghatásosabb angolszász Kelet-Eu-
rópa szakértô írta néhány évvel 1945 elôtt, de már a háború utáni újrarendezésre is 
készülve a térségrôl szóló összefoglaló nagy monográfi ájának bevezetôjében,9 hogy a 
Kelet-Európába eljutó nyugati utazó kötelezô jelleggel eljut majd vidám parasztok 
közé, akik népies ruhákban énekelnek és táncolnak az utazó számára. Seton-Watson 
arra hívta fel a potenciális utazók fi gyelmét, hogy a látvány, az élmény semmiképp se 
tévessze ôket meg. A turisztikai és propagandisztikus élmény – minden látványossá-
gával együtt – valójában a nem túl vidám társadalmi és politikai valóságnak a nyugati 
utazó elôl való elkendôzését szolgálta már a két világháború közötti idôszakban is. 
Abban az idôszakban, amelyben szintén nem keveset hivatkozott a hivatalos kelet-eu-
A Több nyelven, egy akarattal címû, 1972-es, szentendrei nemzetiségi találkozóra 
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rópai politika a népre, pontosabban a népiesség és a népiség fogalmaival leírhatónak 
vélt absztrakcióra. A hivatalos népies, majd völkisch propaganda egy nagyon is nép-
ellenes politikát volt hivatva nem kizárólag külföldön népszerûsíteni. Magyarországon 
ennek a népies politikának volt egyfelôl látványos eleme a matyó viselet elburjánzása, 
a Gyöngyösbokréta állami mozgalom látványos produkcióinak felfutása, illetve Kovács 
Imre népi írónak az elítélése. A látványosan népieskedô politika egyszerre félt a néptôl, 
és a néprôl szóló (szociográfi ai) irodalomtól. E politika eszköze és tárgya csakis egy 
látványosan népies absztrakció lehetett, nem maga a nép.
Ez a kettôsség továbbélt az 1945-ös fordulatot, és különösen a népi demokráciának 
elnevezett pártállami diktatúra 1949-et követô bevezetése után. Az absztrakt nép 
mint hivatkozási és legitimációs alap újból látványos politikai látványelemmé vált egy 
olyan rendszerben, amelyik látványosan tagadott meg mindenféle kontinuitást az 1945 
elôtti rendszerrel. Az új rendszer nagy és látványos politikai vállalkozása volt az 1949-es 
választások megszervezése s lebonyolítása, amelyben a Rákosi Mátyás elnökölte Ma-
gyar Függetlenségi Népfront – diszkreditált, illetve betiltott ellenjelöltek nélkül – 96,2 
százalékos „gyôzelmet” szerzett. A Magyar Dolgozók Pártja által kreált álnépfront 
képviselôi még a választási gyôzelem évében megszavazták a valóban sztálinista al-
kotmányát Magyarországnak. Ezt követôen az új rendszer is megteremtette a maga 
Gyöngyösbokrétáját, nem múlhatott el rituális ünnepség vidám népitáncosok szerep-
lése nélkül. 1951-ben, szimbolikus aktusként megalakították az Állami Népi Együt-
test.
Az a látványos, népfrontos politika, amelyik az 1956-os népi forradalom leverését 
követôen berendezkedô Kádár-rendszer egyik külföldre s belföldre egyaránt sikeresen 
eladható termékévé tette a népi-nemzetiségi folklórt, s ami a hatvanas évek végétôl 
permanens – s a televízióban is látványos – folklórfesztiválként élôként szimulálta e 
politika népi-nemzetiségi gyökereit, e rendszer számos eleméhez hasonlóan már az 
úgynevezett ötvenes években is megjelent igényként-vágyként a nagypolitika csú-
csain. Nyilvánvaló módon a Magyar Dolgozók Pártja is igyekezett fantomtömegekre 
hivatkozva, látványos mozgalom-pótlékokkal eltakarni az egyre nyilvánvalóbb politikai 
tényt: a milliós tagságra és össznépi támogatottságra hivatkozó politikai vezetés ha-
talma intézményesedésével megszüntetett mindennemû mozgalmiságot önmagán 
belül is, s adminisztratív módon beszüntette az egyéb önszervezôdô egyesületeket. 
Az önmagát népinek hazudó, ám a valóságban mind a néptôl, mind saját párttagsá-
gától, lehetséges politikai bázisától is elidegenedô pártvezetés felülrôl igyekezett lét-
rehozni a diktatórikus, elidegenedett uralmát látványosan legitimáló, fantomtömegek-
re hivatkozó fantomszervezeteket. Ezek látványos kampányokkal s politikai (hûség-) 
nyilatkozatokkal szimulálhatták mûködésüket (ami nem azonos a formális létezéssel), 
magát a mozgalmiságot, amire a rendszer vezetése egyrészt a genezisétôl kezdôdôen 
hivatkozott, másrészt pedig – Lenin óta ez is a hatalomra került bolsevik típusú állam-
szocialista rendszerek sajátossága – épp létükkel jelezték: a rendszer nem tûri a való-
di mozgalmakat, a mozgalmiságot. Funkciójuk a rendszer kódolt duplabeszédûségébôl 
fakadó módon az volt, hogy létezô mozgalmi szimulákrumként a mozgalmak mûkö-
désének lehetetlenségét, ellehetetlenítését, tiltását látványosan rejtsék el. A nagy 
szimuláció központi látványos szerve a népfront volt a rendszer genezisétôl kezdô-
dôen, hisz maga a proletárdiktatúrának nevezett rendszer formálisan népfrontos aka-














ratból – szavazás útján – intézményesült a hatalomban. Az 1949-es Népfrontot már 
1954-ben átnevezték Hazafi as Népfronttá. Az egykoron leszalámizott koalíciós pártok 
formális maradékai helyett már csak egy politikai párt, a Magyar Dolgozók Pártja – leg-
elsô és vezetô helyen – szerepelhetett ebben az új formációban. Rajta kívül a korpo-
ratív rendszer megbízhatóan pártos – azaz a pártvezetés által közvetlenül irányított 
– szervezetei és „szövetségei” lehettek az új népfront tagjai, köztük a SZOT, a DISZ, 
MNDSZ, egyéb termelési szervezetek mellett az MTA, a TTIT, a Béketanács, az álla-
mosított és a párt által közvetlenül irányított mûvészeti szövetségek, a Magyar Jogász 
Szövetség, a Vöröskereszt, a MSZBT után, mint afféle sorzáró (gyöngyös-) bokréta a 
magyarországi szlovákok, délszlávok, németek és románok „demokratikus”, illetve 
kultúrszövetségei.10 A népfrontot létrehozó KV határozat a régi-új szervezetet „széles 
demokratikus tömegmozgalomként” határozta meg. Feladata egyértelmûen az volt, 
hogy mozgalomszimulákrumként az állampárt politikáját legitimálja s népszerûsítse. 
„Hogy az új népfront valóban széles tömegmozgalommá fejlôdjék, fokozott tevékeny-
séget kell kifejtenie elsôsorban a falun, a dolgozó parasztság politikai aktivitásának 
emelésében, jelentôs szerepet kell betöltenie a középrétegek körében (…), melyek 
megnyerése a népi demokrácia számára a nemzeti egység megvalósítására irányuló törek-
vések sikereinek fontos feltételei.”11
1970-ben, az MSZMP X. kongresszusán a Hazafi as Népfrontot úgy határozták meg, 
mint „a legszélesebb politikai tömegmozgalom, amelynek keretében a párt vezetésével 
megvalósul a társadalom valamennyi osztályának és rétegének összefogása a szocia-
lizmus építése céljából”12 Ugyanezen a pártkongresszuson, a HNF fôtitkára, Bencsik 
István a KB beszámolóból idézett meghatározást csak adatolta: „A párt szövetségi 
politikája egész népünk megelégedését vívta ki. […] Igaz, vannak idehaza gondjaink. 
Nehezen indultunk, és még mindig visszahúz bennünket a múlt terhe és öröksége. De 
a haladás képe mégis igaz. […] Nemcsak dolgozunk, de örülünk is szépülô életünk-
nek…”13 A párt fôtitkára, Kádár János, a következô pártkongresszuson, 1975-ben így 
beszélt a HNF-rôl: „A Hazafi as Népfront-mozgalom a párt szövetségi politikájának a 
jegyében, a párt vezetésével … fej-
lôdött tovább, szélesítve a párt és a 
párton kívüli dolgozók kapcsolatát, 
segítve a tömegek cselekvô részvéte-
lét politikai, társadalmi életünk sok 
irányú fejlesztésében…”14 A kádári, 
1975-ös, jubileumi-ünnepi kongresz-
szusi beszédben a látvány valóság-
ként állt elô. A Kádár által sugallt 
valóságban a HNF olyan mozgalom 
volt, amiben a néptömegek politikai 
cselekvése megvalósulhatott, és amely 
a párt politikai vonalát csak megerô-
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sítette. A valójában mozgalom-szimulákrum Hazafi as Népfront aktuális fôtitkára, Sar-
lós István is csak illusztrálhatta a kádári tételeket a pártkongresszuson. Mondaniva-
lójának veleje az volt, hogy a HNF teljes mértékben egyetért a párt politikájával. „An-
nak a határozott szándéknak adott kifejezést, hogy minden erejével kiveszi részét a 
XI. kongresszus határozatainak megvalósításában. Annak, hogy a dolgozó nép köz-
életi aktivitása fokozódjék, nemzetközi jelentôsége és következménye van.” Külföldi 
vendégeiknek azt sulykolta a HNF nómenklatúra, hogy „mozgalmunk olyan kerete a 
nemzeti összefogásnak, amelyben minden társadalmi intézmény, és minden, politi-
kánkat támogatni kívánó állampolgár részesévé válhat a közös cselekvésnek.”15 A HNF 
mint látvány imígyen lehetett egyszerre politikai eszköz és cél. Láthattuk, a magyar-
országi népfrontot nem Guy Debord olvasója, hanem Rákosi Mátyás hozta létre, majd 
Kádár János fejlesztette tovább. Feladata látványos, a pártpolitika által generált moz-
galomszimulákrumként a párt politikájának látványos legitimálása volt. Hazafi asan és 
népiesen. És legfôképp: látványosan. Nem véletlen, hogy a Hazafi as Népfrontra vonat-
kozó pártdokumentumok – mind az 1957 november 21-i Központi Bizottsági határo-
zat, mind az azt megújító 1967. július 4-i, a Hazafi as Népfront helyzetérôl és felada-
tairól szóló Politikai Bizottsági határozat16 fontosnak tartotta annak hangsúlyozását, 
hogy „a népfront nem tömegszervezet, hanem széles, demokratikus politikai tömeg-
mozgalom.” Ehhez 1967-ben még hozzátették, hogy „ez a szemlélet ma már egyér-
telmûen elfogadottá vált, és lényegében a gyakorlatban is érvényesül.”17 A népfront 
mint látványszervezet, mint mozgalom-szimulákrum még a párthatározatok szerint 
is politikai akaratból keletkezett. Mozgalommá – az 1967-es dokumentum fi gyelmes 
olvasója ezt pontosan tudhatta – nem magától vált. Azt pedig a napi tapasztalatból 
tudhatta, hogy a népfront mint látvány, valójában csak fantomtömegekre hivatkozó 
fantommozgalom, ami valójában csak látványszerepet tölthetett be az államszocialis-
ta rendszer mindenkori politikájában.
A népfrontok mint kirakatintézmények, az államszocialista rendszereket azok bu-
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kásáig kiszolgálták. Funkciójuk a desztalinizációt követô pártpolitikai cikk-cakkok hû 
követése és látványos – mind kül-, mind belföldi – illusztrálása volt végig. Ezek a po-
litikai cikk-cakkok Sztálin halálát, és különösen az 1956-os magyarországi forradalmat 
követôen a társadalom síri csendjét garantáló életszínvonal-politikát (a társadalom 
korrumpálását) vegyítették hazafi askodó nacionalizmussal, illetve rendôri elnyomással. 
Magyarországon a Kádár-rendszer elsô éveit követôen a rendôri elnyomásról a társa-
dalmat korrumpáló életszínvonal-politikára – és ezzel szoros összefüggésben az úgy-
nevezett szövetségi politikára – tevôdött át a politikai hangsúly. Lengyelországban ezt 
az 1968-as diákmegmozdulásokat követôen a hivatalos nacionalizmus „színesítette”. 
A romániai nemzeti kommunizmus az állami rendôrségi elnyomás és a hivatalos na-
cionalizmus perverz elegyévé lett a nyolcvanas évekre.
A Kádár-korszak hivatalos – a párthatározatokból kitûnô – viszonya a hazafi asság-
hoz és a népfrontos népiséghez nem volt mindig ugyanaz a jelenség. Az 1956-öt 
közvetlenül követô években, a kádári szövetségi politika intézményesülése elôtt a 
haza fi ság, a nacionalizmus mint az imperialista felbomlasztás lehetséges eszközei 
értelme zôdtek. A „nemzeti kommunizmus” a Moszkva irányította leninista kommu-
nista pártok fô ideológiai ellensége volt az ötvenes évek végén. Ezt színezte Magyar-
országon az 1956-os forradalom friss élménye. A hatvanas évek elején ebben a globá-
lis és magyarországi kontextusban fogalmazott úgy az MSZMP KB aktuális ideológiai 
iránymutatása, hogy „(a) nacionalista mozgalmak és a nacionalista ideológia … bo-
nyolult jelenségek… A hazánkban végbement szocialista átalakulás lényegében meg-
szüntette a nacionalizmus társadalmi alapjait. […] De ezzel még korántsem szûnt meg 
a nacionalista ideológia hatása… A szocialista hazafi ság mindenekelôtt népünk szo-
cialista vívmányainak, forradalmi alkotóerejének, ezek nemzeti és nemzetközi jelen-
ségének a tudatából táplálkozik. […] A kapitalizmustól a szocialista országok terhes 
eszmei örökséget is kaptak: a más nemzetek iránti bizalmatlanságot, a nemzeti elô-
ítéleteket. A nacionalizmus a szocialista országokban a csakugyan elôforduló ellent-
mondásokba és az évszázadok óta meglevô … téveszmékbe és mélyre ivódott érzel-
mekbe kapaszkodik. […] A nacionalizmus hazánkban a legtömegesebben ható, a szo-
cializmus fejlôdését veszélyeztetô ideológia…”18
Az idézett, 1965-ös pártdokumentumhoz képest az érett Kádár-korszakra magának 
a pártnak a hozzáállása is alapvetôen megváltozni látszott a hetvenes évek végén. Az 
úgy nevezett népi kultúra vezetô pártos ideológusa, Király István már a világrendsze-
rek harcának kontextusában egész másként látta és láttatta ezt a kérdést: „Aki a má-
ban az ideológiai fellazításnak csak egyik válfaját, a nacionalizmus buktatóját látja, s 
nem veszi észre az imperialista eszmei behatolás másik nem kevésbé veszélyes oldalát, 
a nemzeti nihilizmus, a szupranacionalizmus téziseiben ott ható önzést, kapitalista 
mérgezettséget, a Veres Pétertôl emlegetett „élvezetvallást”, „liberál-individualizmust”: 
nem fi gyel fel az a történelmet vizsgálva sem arra, hogy nemcsak nacionalista szûk-
keblûséget, provincializmust hordtak magukban a múlt Habsburg-ellenes szabadság-
harcai sem, de egy mindenfajta individualizmussal szembeforduló patriotizmust, nép-
szeretetet is. Nem veszi észre, hogy kritikailag továbbvive, átértékelve eszmei fegyver 
az így létrejött érzés. [...] ez is segít abban, hogy a fejlett kapitalista országok fellazí-
tó törekvéseivel, vendégmunkásokat toborzó csábításaival szemben ellenerôket kapjon 
a lélek. [...] A kapitalista életforma húzóerejével [...] szembeállítja ez a haladó magyar 














múlt régi nagyjainak, nagy alkotóinak földhöz és néphez kötôdô kemény elszánását, 
helytálló dacát is: a sajátos magyar szabadságharcos eredetû hazaszeretetet. [...] a 
történelmileg létrejött kurucos-szabadságharcos hazaszeretetnek ... legbensôbb lé-
nyege: a megkötöttség-érzet; a hûség a lenthez, a „szegény hazához”, ... a kötôdés, 
a vonzódás a nekünk kiszabott cselekvési térhez, adott valósághoz, adott emberekhez. 
A forradalmi közelre tekintés … a szocializmus bevitele a kis ügyekbe, a mindenna-
pokba: a hétköznapok forradalmasítása; az otthonteremtés egy ország számára.”19
A pártdokumentumok, direktívák s a mögöttük felhalmozott pártos tudományos- 
szakértôi szövegek mint történeti források alkalmazásakor mindig izgalmas a bennük 
felbukkanó kritikai elemek vizsgálata. Az adott szövegtípusok tudni illik a fényes jö-
vôre vonatkozó elképzelések, illetve azok történelmi szükségszerûségként való értel-
mezése mellett rendre tartalmaztak olyan – akaratlanul is – kritikai elemeket, amelyek 
az aktuális pártpolitikai vonalat magyarázták, a megelôzô pártpolitikai vonal kritiká-
jaként. A lehetséges történeti valóságot ezek az önkritikus kitételek gyakran roppant 
élesen világították meg. Így történhetett meg, hogy a pártközpont illetékese egy elmé-
leti szövegben pontosan írta le – a kádári kétfrontos harc jegyében, és az adott esetben 
egyszerre a határokon belülre és azokon túlra üzenve – a nemzetiségi folklorizmus 
kritikáját: „Nacionalista barbárság minden olyan törekvés, amely nemzetiségek kultú-
rájának felszámolását célozza. Egy-egy csillag valamennyi az emberi kultúra égboltján. 
Kioltani ôket bûn volna. De hiba volna ezeket a kultúrákat valamiféle díszítôelemnek 
tekinteni. Vannak, akik a nemzetiségek kultúrájában csak folklórt látnak, népviseletet, 
népi táncot, népdalokat – olykor »gyöngyös bokrétát«. A nemzetiségek a mában élô, 
dolgozó, alkotó közösségek. Mai kultúrára van szükségük, szocialista tartalmú nemze-
ti kultúrára.” A szerzô, Nonn György, miközben mint fontos célt említette a korszerû 
nemzetiségi kultúra megteremtését, kritikusan jelezte, hogy ahelyett az aktuális való-
ság inkább a díszítôelem és a gyöngyösbokréta szavakkal írható le. Bár alapvetôen az 
évszázados történelmi elmaradottsággal magyarázta a korszerû, szocialista tartalmú 
nemzetiségi kultúra hiányát, de önkritikusan jelezte, hogy a látványos politikai folklo-
rizmus is akadálya lehet adott esetben a kívánt cél elérésének.20 Persze, a kritikai tény-
leírás csak elvétve jelenhetett meg a hazai nemzetiségi politika üdvtörténetérôl szóló 
szövegfolyamokban. Az MSZMP vonatkozó politikáját helyesnek, elvsze rûnek bemu-
tató alapmû szerzôje például a lenini nemzetiségi politika mintapártjának történeteit 
vázoló szöveget követôen a párt és a Hazafi as Népfront példás nemzetiségpolitikai 
gyakorlatáról szólva kizárólag a díszítôelemeket, a „gyöngyösbokrétákat” tudta fel-
hozni. „A nemzetiségi szövetségek a Hazafi as Népfronttal együttmûködve szervezik 
a hazánk különbözô nemzetiségû lakosainak barátságát ápolni, elmélyíteni hivatott 
rendezvényeket, amelyek »nemzetiségi napok«, »barátsági napok« néven már sok köz-
ségben váltak hagyományosakká. A szövetségek segítik a helyi nemzetiségi népmûvé-
szeti csoportok munkáját, számukra mûsorfüzeteket adnak ki. A legjobb nemzetiségi 
együttesekkel úgynevezett kultúrkörutakon látogatják a nemzetiségi községeket, kul-
turális cserekapcsolatokat tartanak fenn a szomszédos országok népmûvészeti cso-
portjaival. […] A nemzetiségi szövetségek legfontosabb tevékenységei közé tartozik 
a Hazafi as Népfront szervezeteivel együttmûködve politikai tevékenységet kifejteni. 
[…] Amikor azt mondjuk, hogy nálunk a nemzetiségi a helyére került, azon azt értjük, 
hogy nincsenek súlyos, megoldatlan problémák, hogy nálunk jó a nemzetiségek köz-














érzete.” Mindez az MSZMP politikájának, és különösen az 1980-as pártkongresszus 
határozatainak tudta be a szerzô, Kôvágó László.21 A párt elméleti folyóiratában meg-
jelentekkel – ha fi noman is, de – vitázott a pártmunkások lapja, a Pártélet egy másik 
száma.22 A szerzô szerint „az utóbbi idôben a néhány szomszédos országban élô ma-
gyar nemzetiségû lakosság sorsáért való aggódás helyenként együtt jár eredményeink 
túlértékelésével.”23 A túlértékelt látványos eredmények mellett ott sorjáztak a cikkben 
a sajnálatos tények, amik az anyanyelvi kultúra és oktatás elsorvadásáról szóltak. Az 
óvodákban, iskolákban tanítók egész másként látták a nemzetiségek kultúrájának hely-
zetét, mint a látványos nemzetiségi fesztiválok díszvendégei. Kívülrôl nézvést a lát-
ványos ügymenet még a nyolcvanas években is sikertörténetnek tûnt. „A közmûvelô-
dési tevékenység gerincét a nemzetiségek népmûvészeti csoportjai jelentik. Kedveltek 
a hímzôkörök, a nemzetiségi pávakörök is. (…Ezek lettek a nemzetiségi kultúrának 
mintegy a reprezentánsai…) A szlovákok, a románok népi tájházai, a múzeumok gaz-
dag nemzetiségi gyûjteményei az intézményszerû hagyományôrzés fontos bázisai.”24
Ám a fontos bázisokon virágzó látványosan muzealizált nemzetiségi kultúra még a 
korlátozott nemzetiségi nyilvánosság szerint is komoly gondokkal küzdött. Az anya-
nyelvi (valójában kétnyelvû) oktatás mellett a nemzetiségi könyvkiadás is a rezervá-
tumlét egyértelmû jegyeit mutatta. Néprajzi kiadványok mellett népmesék, népdalok 
tették ki a vékony hazai nemzetiségi könyvkiadás gerincét.25 A nemzetiségi lét, a nem-
zetiségi kultúra egyre inkább a múzeumokba szorult.26
Azt azért a Mûvelôdési Minisztérium illetékes nemzetiségi szakembere, Kôvágó 
László is látta, és óvatosan láttatta, hogy a látványos sikerek mögött leggyakrabban 
szomorú valóság állt. Igaz, mindezt óvatosan jelezte mindig Kôvágó, mint például: 
„nemzetiségi oktatásügyünk … jól, de még mindig nem kielégítôen szolgálja a Magyar 
Népköztársaság nemzetiségi politikájának megvalósítását. […] Az eredményeket ennek 
ellenére sem lehet kielégítônek tartani. Nem lehet, mert nemzetiségi oktatásügyünk 
nagyon mélyrôl indult …, s ... az értelmiségi réteget nagyon kedvezôtlen körülmények 
J. Pérez de Cuellar ENSZ 
fôtitkár a szentendrei Kovács 
Margit Múzeumban. 
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között kellett kiképezni. […] Magyarország folklórkincsét nagymértékben gazdagítja, 
tarkítja a nemzetiségek népi kultúrája, mûvészete. A nemzetiségi hagyományok, nép-
szokások ápolásán alapuló nemzetiségi kulturális élet a délszlávoknál, a szlovákoknál 
és a románoknál a felszabadulástól kezdve, a németeknél pedig az 1950-es évek elsô 
felétôl kezdve erôteljes kibontakozásnak indult, és szép kezdeti eredményeket ért el. 
Ez a kulturális tevékenység azonban hosszú ideig egyoldalú volt, mivel szinte kizáró-
lag a folklór területére szûkült le. […] Nem kis szerepet játszott … ebben a leszûkü-
lésben az egyfajta igénytelenség is. Nemzetiségi lakosaink nagy része nem tanulta 
iskolában anyanyelvét, vagy ha tanulta is 1945 elôtt, annak leggyakrabban tájnyelvi 
változatát. […] Az elmondottak miatt nemzetiségeink viszonylag gazdag, felszabadu-
lás utáni kulturális története a közelmúltig meglehetôsen egysíkú volt. Így fôleg a 
néptáncban, a népszokások színpadra vitelében és a népdalok karéneklésében sikerült 
eredményeket elérni.”28 A dialektikusan felfogott nemzetiségi politika leglátványosabb 
sikerei a Pávakörhöz kötôdtek, azaz az élô nemzetiségi kultúrát egyszerre helyettesí-
tô és szimuláló kvázi-mozgalomhoz, illetve a nemzetiségi, hagyományos néprajzi 
múzeumokhoz köttettek a nyolcvanas évek legelején is. „A nemzetiségi énekkarok és 
a többnyire »Pávakör« néven mûködô egynemû kórusok az 1970-es években mind 
mennyiségben, mind színvonalban szép fejlôdést értek el. […] Az 1970-es években 
jelentôs elôrelépés történt azon a téren, hogy a magyarországi nemzetiségek sajátos 
néprajzi hagyományait, annak tárgyi és szellemi értékeit tudományos eszközökkel is 
gyûjtsék, értékeljék és a közmûvelôdés szolgálatába állítsák. Ennek keretében négy 
nemzetiségi bázismúzeum létesült…”29
Még a legszárazabb, legóvatosabb módon pártos, az MSZMP alapvetôen helyes 
nemzetiségi politikáját üdvözítô háttérszövegben is fel-felbukkantak részint drámai 
elemek, mint például a német nemzetiségi kulturális háborút követô megkésett meg-
indulására vonatkozó kitétel, részint a nemzetiségi kultúra lehetséges valóságára vo-
natkozó önkritikus gondolatok. Az önkritika- amit persze óvatosan adagoltak a direk-
tívaszövegek, illetve az azokat valójában elkészítô szakemberek szakmai tanulmá-
nyaikban – arra a valóságra igyekeztek refl ektálni, hogy a Kádár-korszakban elôbb a 
nemzetiségi kultúra alapintézményeit, a nemzetiségi iskolákat megszûntették vagy 
elsorvasztották (körzetesítették stb.), majd tényleg röviddel rá látványos, központi 
politikai üggyé lett a folklorizált és muzealizálás alatt lévô nemzetiségügy látványos 
felmutatása politikai célból, és nem ritkán efemer politikai eseményeken.30
A hazai nemzetiségekkel foglalkozó társadalomtudósok is a fenti dialektikus képet 
adatolták. Egyfelôl az anyanyelvi kultúra, az oktatási intézmények elsorvadásáról, 
másfelôl pedig az úgy nevezett népi kultúra – ami a gyakorlatban a folklorizmussal volt 
azonos – reneszánszáról számoltak be.31
Az érett Kádár-korszak „hazafi as népfrontpolitikája” homlokterében az újból fel-
fedezett nemzetiségek, pontosabban a látványossággá váló nemzetiségi politika esz-
közei, a nemzetiségi táncosok, énekesek kerültek. Egy látványos, színes, élô népraj-
zi-nemzetiségi múzeum látványelemeiként. „Több nyelven, egy akarattal.” A debordi 
fordulattal élve, ami látványos volt, az lett a népi-nemzetiségi kultúra. Ami múzeumi-, 
rezervátumi-,32 vagy épp fesztivállátványosság volt, az lett a népi kultúra, az lett a 
nemzetiségek nemzetiségi mivoltának megélésének kerete. 
A megyei pártbizottságon tartott üléseken idônként a valódi népi kulturális fogyasz-














tásra vonatkozó adatok is elhangzottak. 1958. de-
cember 19-én az MSZMP mûvelôdési politikájának 
Pest megyei érvényesülésérôl tárgyaltak a jelenle-
vôk. A napirendi pont kijelölt elôadója, Turgonyi 
Júlia a kulturális forradalom céljáról és értelmérôl 
szóló általánosságokat követôen jelezte, hogy az 
1956-hoz köthetô nacionalista fellángolás a megyei 
kulturális vezetésben is megjelent. Büszkén jelen-
tette be az elôadó, hogy ennek képviselôit eltávo-
lították posztjaikról. Különösen érdekes Turgonyi-
né elôadói beszédébôl az az adat, mely szerint a 
Csepel Autónál operára, hangversenyre, színházra 
37 ezer forintért adtak el jegyet a kultúrosok, míg 
operettre, cirkuszra 81 ezer forintért. Hangsúlyoz-
ni kell, hogy ez az adat a „kultúrforradalom” má-
sodik szakaszának kezdetére vonatkozott. Más 
hozzászóló (Szántó Miklós) is tényként említette, 
hogy az operett és a cirkusz sokkal népszerûbb volt 
a kultúrforradalom idején az operánál. A megyei 
pártbizottság munkatársa, Kovács Béla új munka-
stílust javasolt a párt kultúrpolitikájának megyei 
implementálásában: segíteni a kezdeményezéseket. 
A helyi kezdeményezések politikai felkarolásának elôtérbe helyezésével egy idôben a 
„nemzeti kommunizmus” veszélyére is fi gyelmeztetett, mondván ezeknél a kezdemé-
nyezéseknél a nemzeti forma gyakran megelôzi a szocialista tartalmat. Kulturális téren 
is a fô veszélynek a jobboldali revizionizmust nevezte meg Kovács Béla. A rituális és 
„korszerû” jobboldali revizionizmus-, illetve nemzeti kommunizmus-kritikát követôen 
a hozzászóló konkrétan kiemelte az új munkastílus mint forma egyik lehetséges és 
politikailag támogatandó tartalmát: a népmûvészetet és néprajzot. A Galga-mente és 
Tura voltak a legfôbb pozitív, felkarolandó és népszerûsítendô példái. Mind mondta: 
„Perspektívában fontos helyük és szerepük van a megye kulturális, mûvészeti fejlôdé-
sében. Foglalkozni kell ezekkel a kérdésekkel, látni kell például a Galgamenti népi ha-
gyományok szépségét és hatását az ifjúságra és (a) ragaszkodást az ott kialakult ha-
gyományokhoz.”. 
A megyei kultúrpolitikáról szóló pártbizottsági vita 1958 decemberében már nem 
Rákosi Mátyás országában zajlott, aminek következtében olyan akaratlanul is fontos 
és pontos megállapítások is elhangozhattak, miszerint a kultúrpolitika alapkérdése a 
hétköznapi anyagi kultúra, az ellátás alacsony színvonala.33 A kultúrforradalom, az 
opera és a színház versus operett és cirkusz kérdésénél fontosabb kultúrpolitikai téttel 
bírt már a Kádár-korszak elején a hétköznapi anyagi kultúra, az ellátás kérdése.
A Szentendrén 1976-ban átadott, 
a Ferenczy Múzeumhoz tartozó Népmûvészetek 
Háza képe egy szemközti kapualjból. 
A Ferenczy Múzeum Fotótárából














Alig egy évvel késôbb, az MSZMP Pestmegyei Bizottságának hároméves programjá-
nak vitáján, 1959. június 2-án már elemeiben megjelent a Kádár-rendszerre jellemzô 
kultúrpolitika, és azon belül a folklorizmus lehetséges politikai használatának, szere-
pének majd’ minden döntô eleme. A benyújtott anyag az „ellenforradalom” káros 
hatásairól szólva veszélyes politikai kisiklásokról szólt. A kultúra pártatlanságának, 
függetlenségének veszélyes jelszava hamar népszerûségre tett szert a megyei kulturá-
lis életben. További káros jelenségként említették, hogy minden jel szerint megélénkült 
a hitélet. A korszak döntô politikai kérdésében, a falu szocialista átalakulásában fontos 
csapásnak tartották a kistulajdonosi szemlélet leküzdését a mûvelôdéspolitika eszkö-
zeivel. Az egy évvel korábbi kultúrforradalom ekkorra már a szórakozva nevelés vágyá-
vá szelídült.
Ami a konkrét közmûvelôdési feladatok illeti, a nagy átalakítás keretében az aláb-
biakra kívánták a párt megyei vezetôi a hangsúlyt helyezni: 1. Öntevékeny mûvészeti 
munka: népi tánctanárok, zene- és énekkarok felkarolása, szponzorálása; 2. A nép-
mûvészet mint központi kultúrpolitikai kérdésen belül a „népmûvészeti hagyomá-
nyaink ápolása, értékeink megbecsülése fontos mûvelôdéspolitikai feladat.” Ezért, mint 
fogalmaztak, „elô kell segíteni népmûvészeti kincseink gyûjtését.” A népmûvészeti 
kincsek mint kultúrpolitikailag használható látványosságok gyûjtésében a néprajz-
kutatók, pedagógusok, tánccsoportok tagjai, a diákok jelentették a politikai és szakmai 
bázist az anyag szerint. Az MSZMP új megyei politikai kurzusáról szóló anyag egy-
értelmûen fogalmazott a politikailag látványosan hasznosíthatónak tartott népi kul-
túra konkrét alkalmazásának lehetôségeirôl: „A meglevô új gyûjtések eredményébôl 
rendszeresen meg kell tartani a megye népmûvészeti kiállítását, népi zene- és táncbe-
mutatót. […] Gondoskodni kell kiváló tehetségû népmûvészeink megfelelô politikai-er-
kölcsi támogatásáról.”34 Egyértelmûen fogalmazott az 1959-es (kultúr-) politikai do-
kumentum: a látványos, múzeumi kiállításként és/vagy látványos mûsorként felhasz-
nálható népmûvészet politikailag, erkölcsileg (anyagilag) támogatandó.
Az 1961. október 30-i pártbizottsági ülés az MSZMP 3-éves megyei programjára 
rímelve fogadta el az MSZMP Pest Megyei Bizottsága ötéves mûvelôdéspolitikai irány-
elveit. A népmûvészet (öntevékeny mûvészeti csoportok mûködése) a dokumentum 
szerint példamutatóan fontos volt Pest megyében a Galga-mentén, a Tápió völgyében 
és a Pilisi falvakban. A dokumentum a népi kultúra, a nép és a nemzetiségek látványos 
politikai muzealizálása jegyében hangsúlyozta a helyi múzeumok fontos szerepét (Aszó-
dot, Pencet említve). A közmûvelôdési feladatok felsorolása között fogalmazódott meg 
leginkább a kulturális látványpolitika fôcsapása: „A tudományos gyûjtô munka irányí-
tásával, segítésével, pályázatok kiírásával, kiállítások rendezésével, a néphagyomány 
mai életünkben való korszerû alkalmazásával segítsük a népmûvészet fejlôdését. Nép-
szerûsítsük legjobb termékeit népmûvészeti táj- és idegenforgalmi területeinken, kul-
turális intézményeinken keresztül.”35 A látványpolitikába már ekkor bekerült az ide-
genforgalom, ami valódi fontosságát majd egy évtizeddel késôbb nyerte el.
A vonatkozó megyei pártiratok alapján úgy tûnhet, hogy a Kádár-korszak elején 
lefektetett látványos politikai irányelvek alapján folyó Pest megyei mûvelôdéspolitikai 
ügymenet a folklorizmusban is zavartalan és töretlen módon nyújtott megnyugtató 
látványt a politikai megrendelôk számára. A közmûvelôdés fejlôdése Pest megyében té-
mában tartott megyei pártbizottsági ülés 1974. szeptember 27-én hosszan sorolta a 














látványos sikereket: „A népi kultúra ápolása tükrözôdik 19 néprajzi emlékeket gyûjtô 
múzeumi intézményünk munkájában, a Tápiómenti Együttes sikeres szerepléseiben, 
a Galga-menti népi fesztiválban, az évente meghirdetésre kerülô néprajzi és honisme-
reti pályázatokon, a 12 »Népmûvészet mestere«, a néprajzi és díszítômûvészeti szak-
körök, a néptánc csoportok, és a népdal körök tevékenységében. Megyénk rendezte 
meg elsô ízben a »Röpülj páva« körök Országos Találkozóját. […] Közmûvelôdési 
munkánk szerves része a nemzetiségi kultúrájának ápolása. Tovább javultak a nemze-
tiségi lakosság anyanyelvi mûvelôdési feltételei, fejlôdtek a nemzetiségi klubok, bôvül-
tek a nemzetiségi mûvészeti együttesek hazai és külföldi szereplési lehetôségei.” 
1970–1974 között 200-an részesültek a Népmûvészet Mestere, a Kiváló Népmûvelô, 
a Szocialista Kultúráért s a Miniszteri Dicséret kitüntetésekben.36 A mûvelôdéspoliti-
ka homlokterében már leplezetlenül állt az érett Kádár-korszak vonatkozó pártdoku-
mentuma szerint is a fesztivál mint mûfaj, a látványos mûsorokban megjelenô meg-
Nagykôrösi plakát 1982-bôl. 
A Ferenczy Múzeum Történeti 
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rendezett folklóresemény, s a látvány mögötti jelenségek muzealizálása. Büszkeségre 
adott okot a Röpülj páva kampányban betöltött Pest megyei úttörô szerep is.
1979. szeptember 21-én feladattervet fogadtak el a Pest megyei pártbizottságon az 
MSZMP nemzetiségi politikájának továbbfejlesztésére. Az üres szöveg hangsúlyt he-
lyezett annak kijelentésére, hogy „a nemzetiségi politika pártunk politikájának szerves 
része.” Ekkorra a magyarországi nemzetiségi (látvány-) politika egyre nyilvánvalóbb 
módon a környezô „szocialista” országoknak – és csak rajtuk keresztül a belföldi fel-
használóknak – szólt. Alkotmányban biztosított jogok, látványos fejlôdés és hasonlók 
mentén íródott le ez az üzenet az MSZMP aktuális szövegében. Abban, amely konkrét 
eredményként azt tudta csak megemlíteni, hogy az amatôr nemzetiségi mûvészeti 
csoportok száma emelkedett.37
Hogy a kádári szövetségi politika az adott területen kizárólag látványról, annak fel-
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mutatásáról szólt, hogy a kádári szövetségben valódi tömegek helyett látványos fan-
tomtömegek38 és rituális, ám látványosan közvetíthetô politikai kultuszesemények 
játszották a fôszerepet – mintegy akaratlanul is jelezve: az adott látványos politikai 
ügyben a látványos forma volt maga a kicsinyesen prózai tartalom –, mi sem bizonyít-
ja jobban, mint a magyarországi cigányság következetes ignorálása a szóban forgó 
kultuszeseményeken. Nem lehet a Kádár-kor egykori közjogi nemzetiség-felfogására 
szûkíteni a cigányság ilyetén hiányát a szövetségi politikát szimuláló kultuszesemé-
nyekrôl. Hisz a kádári politikával való szövetséget szimuláló kisebbségi-nemzetiségi 
fantomtömegek mellett a hazai cigányság valódi tömegei csakis mint szociális, rendé-
szeti és közegészségügyi problémaforrásként jelenhettek meg. A korszak tömegkom-
munikációjában is így szerepelt a hazai cigányság. A magyarországi nemzetiségi ki-
sebbségek fantomizálódó (asszimilálódó) tömegeivel szemben a honi cigányság nem 
annyira a Röpülj páva, mint inkább a Kék fény címû televíziós mûsor szerkesztôi lát-
ványeleme lehetett csak. A fentiek alól szabályerôsítô kivételt képezett a nótazene-
karok, cigányzenekarok muzsikus cigánya. A cigányság folklórja imígyen nem lehetett 
a „szövetségi politika” szerves látványeleme, miközben a cigányság hagyományos 
sztereotípiákból építkezô negatív képe, a politikának – és például a Kék fénynek hála 
– sajnálatos módon folklorizálódott, lett része a kádári idôszak népi kultúrájának. Ki 
lehet jelenteni, hogy a Kádár-rendszer szövetségi politikájában a hazai cigányságnak 
nem lehetett helye. Mivel ez a szövetségi politika a kisebbségek esetében is kizárólag 
látványpolitika volt. És a cigányság mint olyan látványelemként nem volt – a dolog 
kicsinyes látványtermészeténél fogva – politikailag felhasználható, bemutatható. Sem 
a korszak elején, amikor a szóban forgó szövetségi látványpolitikának – azaz a társa-
dalmi-politikai szövetség látványos szimulálásának – kizárólag belpolitikai, konszoli-
dációs célja volt, sem pedig a Kádár-korszak második felében, amikor a magyarorszá-
gi kisebbségi látványpolitikának immár – igaz, elsôsorban belföldi, belpolitikai hasz-
nálatra – külpolitikai szerepe is lett.39
1985. február 1-én kibôvített megyei pártbizottsági ülésen vitatták meg a megye 
politikai vezetôi a megyei pártbizottság beszámolóját a XII. kongresszus óta végzett 
munkáról. 1985 elején a szokásos rituális sikerjelentésekbe már helyenként ôszinte 
tényfeltárásnak ható hangok is elhangzottak. Az MSZMP XIII. kongresszusára ezek a 
tényfeltáró hangok már nem jutottak el. Herczenik Gyula a „kulturális rész kiegészí-
tését javasolta a népmûvészetek részletesebb elemzésével. Pest megyében igen élénk 
a népmûvészet, szórakozást nyújt a lakosság számára és nem utolsó sorban jelentôs 
nemzetközi sikerek is felmutathatók.” Krasznai Lajos (elôadó) válaszában elismerte, 
hogy valóban foglalkozni kell a népmûvészet kérdésével…”40 Minderre már sem idô, 
sem politikai akarat sem maradt. Az úgy nevezett szövetségi politika, aminek legfôbb 
intézménye a Hazafi as Népfront volt, és amelyiknek egyik leglátványosabb eszköze 
épp a folklorizmus volt, a társadalom csendjét garantáló életszínvonal-politika forrá-
sainak kiapadásával fokozatosan vesztett népszerûségébôl. Ha magát az úgy nevezett 
szövetségi politikát, vagy épp a Hazafi as Népfrontot nem is lehetett az elsô nyilvá-
nosságban kritizálni, de a látványos folklorizmus az 1980-as évek elejétôl egyre élesebb 
kritikák, sajtópolémiák tárgya lett.41 A magyarországi államszocialista rendszer leg-
utolsó éveiben maga a Hazafi as Népfront, pontosabban annak nómenklatúrája elfordult 
a látványos szövetségi politika-imitálástól. Akkoriban már e nómenklatúra jobban tá-














jékozott tagjai is egyfajta – rendszerkritika nélküli – modellváltásban voltak érdekeltek, 
amely végsô soron a nómenklatúra átmentését célozta meg. Ebben a nagy vállalkozás-
ban pedig már nem volt szüksége e nómenklatúrának a látványos fantomtömegekre 
mint hivatkozási alapra. A különbözô kulturális, öntevékeny vagy épp felülrôl szerve-
zett közösségeket magukra hagyta az ôket sokáig használó nómenklatúra, hogy a 
rendszerváltást követôen a fi zikai infrastruktúrájukat is sorsára hagyják. Diszfunkcio-
nálissá vált a Több nyelven – egy akarattal jelszó jegyében felfuttatott „mozgalom”. 
Az abban leggyakrabban ôszinte lelkesedéssel résztvevôk magányos tömegként ma-
gukra maradtak. A tömegkommunikáció és a változó politika már egy új népet, nép-
képet konstruált ekkoriban. De ez már egy másik történet. Ami a Több nyelven, egy 
akarattal vagy épp a Röpülj páva konkrét hozadékaként megemlíthetô, hogy a tömeg-
kommunikációs fi gyelem és kampánynak hála sajátos homogenizáció ment végbe a 
népi „hagyományok” területén is. A Röpülj páva televíziós vetélkedô egyik korabeli 
kritikusa így fogalmazott errôl: „Az új identitás eredménye egy újhagyományokat ápo-
ló közönség és elôadóik, akik olyan dalokat énekelnek, amelyek nem jellemzik saját 
településük zenei ízlését, olyan ruhákban járnak, »amiket alig viselnek szülôföldjén, 
csak az IBUSZ-plakátokon.«”42 Ez a folyamat idôtállónak bizonyult a rendszerváltást 
követôen is. Pest megye településein, és legfôképp a budapesti agglomerációban a 
hagyományôrzôk manapság mezôségi viseletben mezôségi táncokat járnak, és nem 
ritkán székely kapuk mögé térnek haza.
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A családi képek minden fotógyûjtemény meghatározó darabjai.1 A pénz- és raktárhi-
ánnyal, valamint a múzeumi gyûjtôkörbe kerülô privát fényképek nagy mennyiségével 
küzdô fotómuzeológiai gyakorlat azonban azt mutatja, hogy a családi képek gyûjtése 
és feldolgozása elsôsorban a tartalmilag gazdag, informatív, a már meglévô ismereteket 
vizuális adatokkal is igazoló, sûrû képekre koncentrál. A 2007-ben indult FotoMemoria
projekt célja egy, a múzeumi gyûjteményekkel párhuzamosan és együtt is mûködô 
virtuális és nyilvános családi és kisközösségi fotó- és emlékezetgyûjtemény létreho-
zása, amely egyéni tudásokat közvetítve nyújthat új lehetôségeket a családi fényképek 
értelmezéséhez.
A családi fényképek gyûjtônéven ismert, családot vagy valamilyen módon össze-
tartozó embereket életük jelentôsebb eseményein, fordulópontjain vagy éppen hét-
köznapjaikon megörökítô, privát használatra és egyúttal reprezentációs célokra is szánt 
képek csoportjának a felsorolt ellentétpárokból álló defi níciója ebben a leegyszerûsített 
megfogalmazásban sem tekinthetô egyértelmûnek. Gyûjteményi vagy akár hétköz-
napi képhasználói tapasztalataink azt mutatják, hogy általában a fotográfi a mûfaji 
meghatározása csak nagyon ritka esetekben egyértelmû, és ez a megállapítás fokozot-
tan érvényes a családi fényképekre.
Egy rövid, korántsem teljességre törekvô, inkább szúrópróba-szerûen végzett, a 
családi képeknek nevezett felvételek gyûjteményi szerepét kutató vizsgálatnak a leg-
szembetûnôbb eredménye a családi képek meghatározásakor jelentkezô egyértelmû-
ségnek és bizonytalanságnak e kettôssége.
A vizsgálat három közgyûjtemény: a Magyar Nemzeti Múzeum történeti fénykép-
tára, a Magyar Fotográfi ai Múzeum és a Petôfi  Irodalmi Múzeum gyakorlatát2 fi gyel-
hette meg, és bár fontos lenne más, különbözô profi lú közgyûjtemények – a Néprajzi 
Múzeum, a Pedagógiai Múzeum, de akár a Mezôgazdasági vagy a Bányászati Múzeum 
– családi képekkel kapcsolatos irányelveinek megismerése is, mégis kirajzolódnak az 
egyes fotógyûjtemények elképzeléseibôl, koncepcióiból és napi rutinjaiból érzékelhe-
tô közgyûjteményi tendenciák a családi fényképekre vonatkozóan.
Családi képeket minden fotógyûjtemény gyûjt: befogad vagy vásárol – a kettô köz-
ti különbség nem elhanyagolható: inkább befogad, mint célzottan vásárol –, azaz 
egyértelmûen fontosnak és megkerülhetetlennek tartják ezek jelenlétét a gyûjtemé-
nyekben.
Értelemszerûen minden gyûjtemény a saját gyûjtôkörének szempontjai szerint íté-
li meg a családi fényképek értékét. A Petôfi  Irodalmi Múzeum írók, költôk családi ké-
peit gyûjti, azzal a céllal, hogy a családi háttér, az életút, a környezet bemutatásával 
igazolja, kiegészítse az írott forrásokat, és elsôsorban kiállításokon, katalógusokban, 
illetve egyéb kiadványokban illusztrációként használja ôket.
A Magyar Nemzeti Múzeum történeti fényképtára elsôsorban olyan családi fotókat 
gyûjt, amelyek társadalom- vagy mentalitástörténeti szempontból értékesek, amelyek 
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a már meglévô ismereteinket igazolják, erôsítik, és 
kiegészítik a látvány erejével. A privát fényképeken 
megörökített hétköznapi élet az esemény-, illetve 
a politikatörténettel párhuzamos, a hivatásos fo-
tósok propagandacélokra is használt képeit kiegé-
szítve a mindennapi történelem feltérképezését 
segíti. Meghatározó gyûjtési szempont a különle-
gesség: az adott képeknek a – még nem vagy ke-
vésbé ismert látványok közvetítésére vonatkozó 
– tartalmi egyedisége. A gyûjtemény számára fon-
tos a teljes családi fotóanyagok begyûjtése, de a 
felhasználás kutatói és publikációs igényekre ala-
pozott gyakorlata azt mutatja, hogy a vizuálisan 
nem túl izgalmas vagy közhelyesnek tekinthetô ké-
peknek nincs igazán muzeológiai értékük. A törté-
neti fényképtárba kerülô családi képek a már meg-
lévô tematikus rendbe sorolódnak, így különbözô 
korszakos bontásban a vegyes viseletnek nevezett 
egész alakos férfi -, nôi és gyermekportrék (például 
mûtermi felvételek), az életmód- vagy az utcaképek 
csoportjába. A szétbontott családi fényképgyûjte-
mények azonban minden esetben rekonstruálhatók 
az adattári gyûjtôlapok segítségével. A családcent-
rikus feldolgozás a neves emberek hagyatékainál jellemzô, ezek a fényképek olyan 
történeti értékkel bírnak, amely elég erôsnek bizonyul az anyag egyben tartásához.
A Magyar Fotográfi ai Múzeum, melynek gyûjtôterülete általában a fotográfi a, sajá-
tos helyzetébôl adódóan szintén egyértelmûen fontosnak tartja a családi fényképek 
megôrzését. A családi képek ebben a gyûjteményben is az adott tematikus rendbe 
tagozódnak: a fényképészekhez, illetve nagyrészt a csoportképekhez. Önmagában az, 
hogy egy fénykép családi kép, a kutatási, felhasználói gyakorlatra hivatkozva nem je-
lent különösebb értéket. A gyûjteménybe kerülô családi képek szûrôje az ismertségbôl 
adódó történeti érték, illetve a sokféleség és a fényképhez kapcsolódó történetek meg-
léte. A családi fényképek szisztematikus gyûjtésének fotótörténeti vonatkozása a mú-
zeum számára elhanyagolhatónak tûnik, hiszen a technikai változások, a társadalmi 
csoportok szintjén jellemzô képkészítési, képkészíttetési szokások és a fotóhasználat 
különféle formáit a fotótörténet már összegyûjtötte, így a múzeum gyûjteménykon-
cepciója szerint nem valószínû, hogy a nagyobb mennyiségben gyûjtött képek isme-
rete felülírná ezeket.
A hétköznapi emberek hétköznapi képeinek muzeológiai értéke tehát abból adódik, 
hogy mennyire képesek társadalmi csoportokat általánosan megjeleníteni, illetve hogy 
mennyire képesek árnyalni, egyediségükkel színesíteni, kiegészíteni egy-egy társadal-
mi csoport életmódjáról, mentalitásáról való ismereteinket. Fotómuzeológiai szem-
Bimbó út, 1955. április 24., 
Sattler Tamás felvétele, 12×8 cm














pontból nincs szükség nagy mennyiségû, több tízezres nagyságrendû családi képgyûj-
teményekre, hiszen tendenciák, társadalmi csoportokra vonatkozó általános érvényû 
megállapítások egy-két ezres mintából is levonhatók. Amire muzeológiai szempontból 
szükség van, az a sok egyformának tûnô képbôl minôség, látvány, különlegesség, il-
letve a képekhez tartozó adatok és történetek megléte alapján kiemelkedô képek cso-
portja. A múzeumi gyûjtemények – érthetô, részben gyakorlati okokból, például rak-
tári helyhiány vagy az egyébként is végeláthatatlan gyûjteményi munka miatt – a sûrû 
képeket keresik, amelyek egy-egy adott kort vagy társadalmi jelenséget önmagukon 
messze túlmutatóan képesek érzékeltetni.
A másik gyûjteményi szempont a képekhez tartozó történetek megléte. Számtalan 
olyan példát ismerünk, ahol egy önmagában érdektelennek tûnô kép a hozzá kapcso-
lódó történettôl válik vizuálisan is érdekessé, és a szöveg segítségével olvasható, ért-
hetô lesz a kép.
Az emberhez kapcsolódó jelenségek három szintje, az egyéni, a közösségi és az 
egyetemes közül a muzeológiai gyakorlatban a tágabb közösségi, társadalmi, nemzeti 
szinten kapnak értelmet a képek. Ez jól is van így, a múzeumokat ezért hozták létre. 
A családi képek viszont éppen az egyéni, illetve a sokféle egyénire épülô közösségi 
szinten értelmezhetôk igazán. A vizualitás, a reprezentáció mintái a társadalmi cso-
portok szintjén fontosak, hiszen ezekbôl épül fel a társadalom- és a mentalitástörténet, 
ezek határozzák meg a nagyközösségi emlékezetet. A vizualitás és a reprezentáció 
családon, illetve kisközösségen belüli mintái nagyrészt ezeken a szûkebb körökön be-
lül értelmezhetôk. A családi képeken megjelenô vizuális üzenetek a családtörténettel 
együtt elsôsorban a családon belül közvetítenek tudást. Ezért is lenne fontos lehetôség 
szerint minden képet megôrizni, s ezért is lenne lényeges, hogy ha ez mégsem lehet-
séges, akkor a szelekció a családi emlékezet és reprezentáció mentén, a családon belül 
történjen, illetve ott is történhessen.
A FotoMemoria projekt Bán András és Bogdán Melinda kezdeményezésére az Euró-
pai Bizottság Egész életen át tartó tanulás programjának keretében, a Budapesti Törté-
neti Múzeum és az Alapítvány a Komplex Kultúrakutatásért irányításával indult 
2007-ben.3 A program célja a családi, lokális identitás és emlékezet – fényképek és 
szóbeli emlékek – gyûjtése, megôrzése a múzeumi gyûjteményekkel párhuzamosan és 
megjelenítése a ténylegesen mûködô Web 2.0-ás lehetôségekhez hasonló nyitott adat-
bázisban,4 amelyet mindenki saját belátása, tudása szerint tölt fel tartalommal, és 
amely a megosztás révén egyéni tudásokat közvetít, ahol élettörténetek és vizuális 
emlékezetek párbeszédébôl épülhet egyéni és kisközösségi tárgyi és szellemi kultúra-
történet, illetve az itt és most értelmezése.
A FotoMemoria projekt a jelen gyûjteményi gyakorlatot kiegészítve arra vállalkozik, 
hogy az írott dokumentumokhoz hasonlóan tárja fel a képek jelentését. Ez azt jelenti, 
hogy a képeket elsôdleges dokumentumoknak, forrásoknak tekintve egy adott kor vagy 
jelenség megismeréséhez, azaz a tartalmi elemek rögzítésén túl a képek értelmezésé-
hez szükséges kontextus megismerésére is lehetôséget nyújt: adatokat gyûjt a képek 
létrejöttének körülményeirôl, a készítô szándékáról, valamint a képek használatáról. 
A családi vagy amatôr fotográfi a a tárgykultúra vagy a viselettörténet megörökítése, 
dokumentálása mellett a reprezentáció fontos forrása: nagyrészt azt örökíti meg, amit 
a kép készítôje vállalhatónak tart, és szeretne megmutatni. A reprezentáció mint az 














interpretáció egy lehetséges módja megerôsíti azt az általános felismerést, hogy a 
fényképek értelmezése, a családi képeké pedig különösen szó szerint sem magától ér-
tetôdô, nem egyértelmû és legfôképp nem egyolvasatú. A családi emlékezet, a képek 
születése és értelmezése között eltelt idô megélt élményei, tapasztalatai is befolyá-
solják a családi képekrôl való tudást. Az eltérô tapasztalatokból adódó eltérô értelme-
zések pedig együtt visznek közelebb a képek mondanivalójához, a jelenben is érvényes 
üzenetéhez. Érdemes ezeket a kapcsolódó történeteket, személyes adatokat elsô kéz-
bôl megismerni és megôrizni.
A FotoMemoria-adatbázis a képek nyilvánosságához kapcsolódó jogi szabályozásban 
a szerzôi és a személyiségi jogok törvényi elôírásaihoz igazodik. Az 1956-os Intézet 
Oral History Archívumában használt, szerzôdésben rögzített hozzáférési jogosultsá-
gok mintájára az adatbázis képeinek, adatainak, szövegeinek nyilvánossága is több-
szintû. A megjelenô adatok a feltöltô szándékától függôen lehetnek csak számára vagy 
egy adott csoport számára hozzáférhetôk, illetve teljesen nyilvánosak. Az adatfelvi-
tellel egyidejûleg a jogtulajdonos rendelkezhet az adatok további felhasználásáról is a 
Creative Commons licencei szerint.
A FotoMemoria-adatbázis az interneten elérhetô, a fotók feltöltésére alkalmas Web 
2.0-ás rendszerekben alkalmazott fotóleírásoknál részletesebb, fotómuzeológusok 
által közösen kidolgozott adatolási rendszerrel rendelkezik. A feltöltött képekhez a 
formai és tartalmi leírás mellett kapcsolhatók a hozzájuk tartozó történetek, a név-
térrel rendelkezô személyek, intézmények megnevezései. Így az adatbázis tartalma – 
fényképek adatai, névtérrekordok – összekapcsolható más történeti, gyûjteményi adat-
bázisokkal is, illetve lehetôséget nyújt az interneten biztonságosan megjeleníthetô 
adatbázissal nem rendelkezô gyûjtemények számára saját képeik feltöltésére. Mûtárgy-
védelmi és a tárolásbiztonsági szempontokon túl az adatbázis nyilvánossága segíthe-
ti a képekhez tartozó hiányos adatok pótlását, tágabb ismereti és értelmezési kontex-
tusba helyezheti a gyûjteményekben fellelhetô családi képeket.
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 4. www.rev.hu/privatephoto.
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